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Vorliegende  Dissertation  ist  ein  Abschnitt  einer  größeren  Arbeit  über 
„Die  Interpretation  des  Neuen  Testaments  in  der  valentinianischen  Gnosis", 
die  ich  im  Laufe  des  nächsten  Jahres  ganz  zu  veröffentlichen  gedenke. 
Dem  Text  der  Excerpta  ex  Theodoto  liegt  die  Neuausgabe  von  Staehlin 
zugrunde. 


Prinzipien  nnd  Methode  der  yalentinianischen 
nentestamentliclien  Exegese. 

Allgemeines. 

Das  valentinianische  System  mit  seinen,  zum  größten  Teil 
heidnischer  Religionsphilosophie  entstammenden  Theorien  über 
Gottheit  und  Erlösung  scheint  an  sich  wenig  echt  christliches 
Gut  zu  besitzen.  Wie  ernst  es  aber  dennoch  der  valentiniani- 
schen  Schule  mit  ihrem  Christentum  war,  lehrt  uns  bereits  ein 
Blick  auf  die  Fülle  neutestamentlicher  Zitate,  die  ihre  Schriften 
enthalten.  Augenscheinlich  war  man  bemüht,  die  Lehre  auf  die 
Schrift  zu  gründen,  und  war  stolz  im  Bewußtsein,  auf  die  Autorität 
des  Neuen  Testaments  sich  berufen  zu  können  (Ptol.  ad  Fl,  10  lo). 
Evangelien  und  Briefe  standen  auch  bei  den  Valentinianern  im 
höchsten  Ansehen;  sie  enthielten  auch  nach  ihrer  Meinung  die 
unumstößliche  Wahrheit. 

Freilich  waren  die  Grundgedanken  der  yalentinianischen 
Lehre,  wie  die  jeder  Gnosis,  älter  als .  das  Christentum  selbst. 
Bevor  Jesus  und  seine  Apostel  gelehrt  hatten,  waren  ihre  kos- 
mologischen  und  philosophischen  Lehren  schon  aus  dem  Synkre- 
tismus des  Heidentums  zusammengeflossen.  Das  christliche  Ele- 
ment in  ihnen  war  nur  das  letzte  starke  Ferment,  das  der 
Mischung  beigefügt  wurde,  ihr  Färbung  und  Charakter  verlieh, 
ohne  die  starke,  heidnische  Unterströmung  zu  zerstören,  die  den 
ursprünglichen  Inhalt  der  Lehre  gebildet.  Starke  Konflikte  und 
Widersprüche  zwischen  Gnosis  und  neutestamentlicher  Schrift 
waren  in  Anbetracht  des  unbiblischen  Ursprungs  der  Lehre 
unvermeidlich;  eine  kaum  zu  überbrückende  Kluft  schien  sich 
zwischen  beiden  zu  öffnen.  Und  doch  war  eine  Versöhnung 
möglich.  War  es  doch  der  gleiche  Zwiespalt,  der  überall  da  sich 
zeigt,   wo    eine    neu  erworbene  Weltanschauung  gezwungen  ist, 

Barth.  1 


—     2     — 

durch  Annahme  einer  alten,  heiligen  Tradition  sich  Autorität  zu 
schaffen;  es  war  derselbe  Konflikt,  den  das  hellenistische  Juden- 
tum empfinden  mußte,  als  ihm  die  schwer  zu  lösende  Aufgabe 
wurde,  griechische  Philosophie  mit  den  Lehren  des  Pentateuch  in 
Einklang  zu  bringen.  Auch  das  Christentum  selbst  überwand  ihn, 
als  es  siegesgewiß  in  den  seinem  inneren  Wesen  doch  auch  zum 
Teil  fremden  und  seinem  Gottesbegriff  und  seinen  religiösen 
Idealen  vielfach  widersprechenden,  alttestamentlichen  Schriften 
die  eigenen,  heiligen  Verheißungen  wiederfand.  Der  Wortlaut 
der  heiligen  Schriften  freilich  schwieg  von  den  Mysterien,  die 
man  in  ihnen  zu  entdecken  sich  sehnte.  Aber  für  den  antik 
empfindenden  Menschen  wurde  dies  Schweigen  zu  keinem  un- 
überwindlichen Hindernis,  das  Erwünschte  dennoch  zu  finden;  — 
die  heiligen  Bücher  schwiegen  eben  nur  dem  Uneingeweihten. 
Wie  die  Mauern  des  Tempels  das  heilige  Götterbild  vor  den 
neugierigen  Blicken  der  Menge  verbergen,  so  verschleiert  der 
Wortlaut  der  Heiligen  Schrift  die  tiefsten  Mysterien  des  Glaubens 
vor  dem  Profanen.  Dem  Eingeweihten  aber,  der  den  Schlüssel 
besitzt,  redet  der  verschlossene  Text,  und  hinter  den  dunklen 
Worten  öffnet  sich  ihm  in  unendlicher  Erhabenheit  das  Reich 
der  ersehnten  Verheißung.  Der  einfache  Schriftsinn,  der  dem 
ungeschulten  Leser  sich  darbot,  mußte  aufgegeben  werden;  ein 
Forschen  nach  dem  tief  in  den  klar  und  einfach  klingenden  Reden 
ruhenden  Geheimnis,  in  dem  die  Lehren,  die  der  schlichte  Text  nicht 
bot,  begründet  lagen,  wurde  Voraussetzung  des  Schriftstudiums. 
Der  valentinianische  Christ  sah,  nach  der  platonisch  orien- 
tierten Metaphysik  seiner  Lehre,  in  den  irdischen  Erscheinungs- 
formen nur  elxovsg  xal  ovfißola  der  himmlischen  Wahrheit. 
Sowie  eine  Statue  die  äußere  Gestaltung  der  schaffenden  Idee 
des  Künstlers  darstellt,  und  das  Große,  Bleibende  und  Ewige  an 
ihr  nicht  in  der  toten  Masse  des  Stoffes,  sondern  in  der  Kraft 
des  geistigen  Gedankens  ruht,  der  in  diesem  sich  spiegelt,  so  ist 
die  Welt  und  ihr  Leben  nach  valentinianischem  Glauben  der 
Form  gewordene  göttliche  Gedanke.  Aus  den  vergänglichen,  irdi- 
schen Erscheinungsformen  gilt  es  also,  das  Unendliche  und  Ewige 
herauszulesen  und  zu  begreifen.  Wohl  ist  dem  Menschen  ver- 
sagt, solange  er  in  der  Welt  der  Bilder  und  Gleichnisse  weilt, 
den  Urgrund,  die  unverhüllte  Wahrheit  selbst  zu  fassen.  Aber 
wie  im  Mythos  der  Soter   zur  Sophia   herabstieg  und  sie  durch 
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die  Gnosis  aus  der  Bedrängnis,  in  die  sie  das  Gefühl  ihrer 
Endlichkeit  und  ihres  Unvermögens  gestürzt  hatte,  erlöste,  so  nahte 
er  als  oörjyog  rmv  avd^Qcojtcov  (exe.  74)  auch  den  Menschen  und 
lehrte  sie,  von  den  Symbolen  auf  die  hinter  ihnen  stehende 
Wahrheit,  vom  Schein  aus  auf  die  Lichtquelle  selbst  zu  schließen 
und  sich  ahnend  so  der  letzten  Offenbarung  zu  nähern.  Was 
der  Soter  enthüllt  und  gelehrt,  das  überliefern  neben  den  Ge- 
heimschriften, die  als  Offenbarungen  des  Auferstandenen  in 
kleineren  Kreisen  Verbreitung  fanden,  vor  allem  die  neutesta- 
mentlichen  Schriften,  die  von  seinem  Erdenleben,  von  seinen  und 
seiner  Apostel  Reden  und  Taten  handeln.  In  ihnen  müssen,  wenn 
auch  vielfach  in  verhüllter  Bildrede,  die  letzten  Offenbarungen 
der  himmlischen  Geheimnisse  ruhen. 


Kapitel  I. 

Soteriologische  Ausdeutung  der  Heilstatsaclien 
des  Lebens  Jesu. 

Dem  Glauben,  der  im  irdischen  Geschehen  ein  Abbild  himm- 
lischer Ereignisse  sieht,  entsprechend,  ist  auch  das  Leben  des 
Soter  auf  Erden  nur  die  sichtbar  werdende  Darstellung  großer 
metaphysischer  Vorgänge.  Die  Wirkung  seines  Lebens  reicht 
weit  über  die  Sphäre  des  Irdischen  hinaus.  Der  Heiland  wird 
geboren,  getauft,  vom  Satan  versucht  und  leidet,  aber  jedes  dieser 
Ereignisse  schließt  viel  mehr  in  sich,  als  die  Menschen  mit  irdi- 
schen Sinnen  erkennen;  parallel  mit  ihnen  spielen  himmlische 
Ereignisse  sich  ab,  vollzieht  sich  die  ewige  wahre  Erlösung. 

Vergegenwärtigen  wir  uns  im  einzelnen,  wie  die  Haupt- 
momente des  Lebens  des  Erlösers  unter  diesem  Gesichtspunkt 
dem  valentinianischen  Gnostiker  sich  darstellen. 

A.  Der  Stern  von  Bethlehem.  Mth.  2  2  ff. 
Bei  der  Geburt  des  Heilandes,  so  berichtet  der  Verfasser 
von  exe.  69 — 75,  geht  am  Himmel  ein  neuer  heller  Stern  auf, 
vor  dessen  Glanz  die  anderen  Gestirne  verblassen.  Nicht  nur 
um  den  Magiern  aus  fernem  Lande  den  Weg  zu  weisen,  leuchtet 
er;  sein  Licht  überstrahlt  vielmehr  auch  das  aller  Sterne,  d.  h. 
es  bricht  die  Macht,  die  jene  auf  das  Leben  der  Menschen  aus- 
üben.    Denn  ehe  der  Heiland   zur  Erlösung   schritt,   lebten   die 
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Menschen   unter   dem   Druck   der    Hfiagfiev?].      Unfrei   und   ge- 
knechtet waren  sie  der  Willkür  der  Gestirne  ausgeliefert^. 

In  anschaulicher  W eise  schildern  unsere  Excerpte  den  Kampf, 
den  die  Gestirngeister  um  die  Menschenseelen  führen-.  Unwill- 
kürlich denkt  man  an  die  alte  Sternsage  von  Lucifer,  den  Gott 
hoch  über  alle  erhöhte,  bis  er  in  seinem  Hochmut  sich 
empörte,  wenn  man  in  den  Excerpten  von  dem  bösen  Sterngeist 
liest,  der  nicht  das  Schwert  seines  Königs  sich  umgürtete,  son- 
dern sich  auflehnend,   mit    den   ihm  untergebenen  Geistern  aus- 


1)  Das  Leben  des  Menschen,  ja  der  ganze  Weltlauf  wird  nach  antikem 
Glauben  von  der  8ifxaQ/j.iVT]  gelenkt.  Chrysipp  bei  Plutarcli  epit.  1,  28. 
(Diels,  Doxogr.  p.  323):  slfiaQßsvtj  eazlv  6  tov  xöoßov  Xöyoq  ....  )]  xaO-' 
ov  zä  fiev  yeyovöza,  t«  6s  ynö/xeva  ylvstai,  rä  Sh  ysi"rjo6f/.eva  yevrjaerai. 
Nechepsonis  et  Petosiridis  fragmenta  p.  370  ed.  E.  Rieß:  xcoQcq  etfiaQ/Jievijq 
ovöhv  ylverai,  aXXa  xal  ol  tv  nokif-io)  aal  av/2nzä>aet  rj  ifX7iQ7]Gfzöj  y.al 
vavay'up  ij  -Aal  xaxa  aXXriv  aixiav  rivä  aXLaxöfxevoi  df^o&vf/.a6dv  ovvüyov; 
rat  vnö  rijq  ei^aQßhrjq.  Welch  hohe  Bedeutung  dem  Glauben  an  die 
eif/.aQfx.£v>]  zugeschrieben  wird,  zeigt  auch  der  Umstand,  daß  Josephus  die 
Schulen  der  Pharisäer,  Sadduzäer  und  Essener  nach  ihrer  Stellung  zur 
elfxaQfjLSvri  unterscheidet;  vgl.  Jos.  Antiquit.  1.  13^,  §  171  (ed.  Naber  vol.  IIT 
p.  174).  Auch  der  heidnische  Mystizismus  kennt  eine  Erlösung  von  ihrem 
Einfluß.  Hei-mes  Trismeg.  ed.  Menard  p.  289  f:  „Jeder  Stern  hat  seinen 
Dämon,  gute  oder  schlechte  .  .  Alle  diese  Dämonen  sind  über  die  Dinge 
der  Erde  gesetzt;  sie  erhalten  und  stürzen  den  Bestand  der  Staaten  und 
der  einzelnen  Individuen,  sie  bilden  unsere  Seelen  nach  ihrer  Ähnlich- 
keit .  .  Allein  der  vernünftige  Teil  der  Seele  ist  nicht  den  Dämonen 
unterworfen;  sie  ist  fähig,  Gott  zu  empfangen,  der  sie  durch  einen  Sonnen- 
strahl erleuchtet.  Die  so  erleuchtet  sind,  sind  wenig  zahlreich,  und  die 
Dämonen  halten  sich  von  ihnen  fern;  denn  weder  Dämonen  noch  Götter 
haben  irgend  welche  Gewalt  über  einen  Strahl  von  Gott".  Hier  ist  es 
also  die  göttliche  Erleuchtung,  die  Gnosis,  die  den  Menschen  befreit 
und  rettet. 

2)  Kämpfe  der  Sterngeister  untereinander  sind  auch  sonst  zu  belegen. 
Manilius,  Astronomica  II,  197: 

Quin  tria  signa  novem  signis  coniuncta  repugnant 
Et  quasi  seditio  coelum  tenet,  aspice  taurum 
Clunibus  et  Geminos  pedibus,  testudine  cancrum. 
Qain  etiam  propriis  inter  se  legibus  astra 
Conveniunt,  ut  certa  gerant  commercia  rerum, 
Inque  vicem  praestant  visus  atque  auribas  haerent 
Aut  odium  foedusve  gerunt.    Utrique  aut  sorti  pugnant. 
Daraus  ergibt  sich  Streit  und  Krieg  unter  den  Menschen: 
Utque  sibi  caelum,  sie  tellvis  dissidet  ipsa. 
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zieht,  um  die  Sternengel  Gottes  am  Firmament  zu  bekämpfen 
und  ihnen  die  Herrschaft  über  die  Menschen  zu  entreißen  (exe.  72). 
Und  auf  die  guten  Engel  ist  in  diesem  Kampfe  wenig  Ver- 
laß. Gleichen  sie  doch  den  Mietlingen  Joh.  10  u,  die  da  fliehen, 
wenn  der  Wolf  kommt.  Der  Mensch  aber  selbst,  äo&evhg  ov 
C<pov  (exe.  73),  wendet  sich  lieber  den  bösen  als  den  guten 
Mächten  zu  und  scheint  verloren. 

Da  geht  der  Soterstern  auf,  der,  die  feindlichen  Gestirne 
mit  neuem,  überkosmischem  Lichte  überstrahlend,  alle,  die  an 
ihn  glauben,  aus  der  slf/aQfievrj  in  seine  erlösende  Sphäre  hinüber- 
rettet (exe.  74).  Auf  Erden  wird  der  Heiland  geboren,  am  Himmel 
aber  erscheint  er  in  leuchtender  Gestalt^  und  vollbringt  einen 
Teil  der  Erlösung-. 


1)  Der  Gedanke,  dafi  der  Soter  selbst  in  dem  Stern  erscheint,  be- 
gegnet uns  besonders  häufig  in  der  koptischen  Literatur.  Robinson,  Texts  and 
Studies  p.  165,  aus  eineiu  sahidischen  Fragment:  Denn  er  war  kein  Stern, 
wie  alle  Sterne,  sondern  er  wai-  ein  großer  Stern  in  der  Form  eines  Rades, 
seine  Gestalt  war  ein  Kreuz,  das  Lichtstrahlen  ausschickte.  Buchstaben 
waren  auf  dem  Kreuz  geschrieben:  dies  ist  Jesus,  der  Sohn  Gottes. 
M.  Bouriant,  Mem.  miss.  arch.  fran9.  au  Caire,  tome  I  p.  402.  Der  Stern 
verließ  Bethlehem  und  stand  über  ...  die  Kraft  Christi  blendete  Herodes 
und  seinen  Geist.  —  Ähnlich  ist  auch  die  Vorstellung  Rossi,  Pap.  cop. 
vol.  II  fasc.  I  p.  30 :  Der  Stern  ist  nicht  wie  alle  Sterne,  sondern  eine 
Macht  aus  der  Höhe,  die  das  Aussehen  eines  Sternes  annahm. 

2)  Eine  sehr  ähnliche  Vorstellung  vertritt  Ignatius  ad  Eph.  19  2.3: 
„dazfjQ  ev  ovQavöj  eXafixpev  vns^  ndvrag  xovq  aaztQaq,  xai  xb  <pGiq  avtov 
dvexXäXtjTov  fjv  xal  ^svLOfjLÖv  naQU^sv  fj  xaiyövijg  avvov,  xa  6s  Xoutä  nävxa 
aaxQa  a/ua  fjXla)  xal  aslrjvy  x^^QÖc,  eysvexo  xöj  dateQi,  avxbq  Se  ijv  vtcsq- 
ßd?.Xa)v  xb  (pUtq  avxov  vtcsq  ndvxa'  xa^axy  xe  fjv,  nöd^sv  ^  xaivöx>]q  rj 
dvöixoioq  avzolq.  ud^sv  iXvexo  näaa  fiaysla  xal  näq  öeaixbq  7jq)avl^sxo 
xaxiaq,  ayvoia  xaS-ijQSlxo,  naXaid  ßaoiXela  ÖLecp&eiQSxo  S-eov  dvS-Qconhcaq 
(pav€^oi\usvov  siq  xaLVÖx>]xa  d'iöiov  'C.aiF^q.  Durch  unsere  Excei-pte  erhält 
diese  Stelle  ihre  sichere  Erklärung.  Die  naXaid  ßaaiXeia,  die  zerstört 
wird,  ist  die  Herrschaft  der  Sterne,  der  elfiaQ/xsvr],  die  mit  Ssa/iol  xaxiaq 
die  Menschen  gefesselt  hielt.  Die  in  den  Excerpten  auftretende  Anschau- 
ung ihrer  Besiegung  findet  sich  also  auch  in  frühkatholischen  Schriften. 
Auch  Paulus  denkt  ähnlich,  wenn  er  Rom.  838  ausruft:  „Denn  ich  bin  ge- 
wiß, daß  weder  Engel  noch  Geisterfürsten,  weder  Gegenwart  noch  Zu- 
kunft, noch  Mächte,  weder  in  der  Höhe  noch  in  der  Tiefe,  noch  sonst  ein 
Geschöpf  uns  trennen  kann  von  der  Liebe  Gottes,  die  in  Christus  ist 
unserm  Herrn."  Kein  Gestirngeist  kann,  nachdem  die  Erlösung  durch 
Christus  geschehen,  hindernd  zwischen  Gott  und  den  gläubigen  Menschen 
treten. 
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B.  Die  Taufe  des  Erlösers. 


Am  Anfang  der  öffentlichen  Wirksamkeit  des  Soter  steht 
seine  Taufe.  Auch  sie  bietet  naturgemäß  Stoff  zu  metaphysischer 
Spekulation.  Die  Excerpte  haben  uns  nur  einen  Anhaltspunkt 
gegeben,  aus  dem  wir  uns  die  metaphysischen  Vorgänge,  die  für 
sie  mit  dem  historischen  Faktum  der  Taufe  sich  verknüpften, 
rekonstruieren  können.  Exe.  76  heißt  es:  „Und  seine  Taufe  riß 
uns  aus  dem  Feuer!". 

Nach  alter  Tradition  i  erschien,  als  der  Herr  getauft  wurde, 
Feuer  über  dem  Jordan,  als  Manifestation  des  göttlichen  Geistes^, 
der  sich  in  ihn  ergoß.  Diese  Vorstellung  aber  kann  der  Ver- 
fasser hier  unmöglich  im  Sinn  gehabt  haben,  denn  ihm  stellt 
sich  ja  das  Feuer  als  drohende,  unheilvolle  Macht  dar,  aus  der 
die  Menschen  herausgerissen,  erlöst  werden  sollen.  Wie  kommt 
er  zu  dieser  merkwürdigen  Vorstellung?  Vielleicht  gelingt  es 
uns  noch  unter  Zuhilfenahme  anderer  valentinianischer  Fragmente 
die  Idee  zu  ermitteln,  die  dieser  seltsamen  soteriologischen 
Wertung  der  Taufe  zu  gründe  liegt. 

Etwas  weiter  führt  uns  schon  die  Taufbetrachtung  ecl.  25. 
Im  Anschluß  an  die  Erwähnung  der  alten  Sitte,  die  Ohren  der 
Täuflinge  mit  Feuer  zu  besiegeln,  und  an  das  Wort  des  Täufers: 
die  Spreu  wird  er  verbrennen  mit  unauslöschlichem  Feuer,  sagt 
der  valentinianische  Verfasser:  ayad^r/  jag  övvafiic  ro  jcvq  vosixai 
xal  ioxvQa  cp&aQzix?]  rwv  'ittgövcov  xal  öcoorixrj  zcöv  cifieivovcop, 
6i6  xal  (pQovifiov  Ztyezai  jcaga  rotg  7cQ0(pr]Taiq  (Schriftstelle 
nicht  nachweisbar!)  xovxo  xo  jivq. 

In  naher,  organischer  Verbindung  mit  der  Taufe  wird  hier 
der  Begriff  des  (pQovLiioy  jcvq  erwähnt.  Das  gibt  uns  einen 
Hinweis,  in  welcher  Richtung  wir  zu  suchen  haben,  um  die 
Grundvorstellung  des  Ptolemäus  zu  ermitteln.  Aus  „einsichts- 
vollem Feuer"  besteht  der  Strom,  durch  den  auf  der  Reise  ins 
Jenseits  die  Seelen  zu  ihrer  Prüfung  schreiten  müssen:  Testa- 
ment Isaacs  (Robinson,  Texts  and  Studies  II  2):  „Und  der  Strom 
hatte  Einsicht  im  Feuer,   daß   er   den  Gerechten   nicht   verletze, 


1)  Belege  vgl.  XJsener,  Religionsgesch.  Untersuchungen  I  p.  62ff. 

2)  Vgl.  zu  dieser  Vorstellung  auch  Henn.  Trism.  ed.  Menard  X  p.  65: 
Aber  die  reinste  (la  plus  subtile)  Intelligenz  der  göttlichen  Gedanken  hat 
als  Köi-per  das  reinste  (le  plus  subtile)  der  Elemente,  das  Feuer. 


sondern  nur  die  Sünder"  K  Könnte  der  Verfasser  von  exe.  76 
nicht  an  diesen  Feuerstrom  gedacht  haben,  wenn  er  die  Taufe 
am  Jordan,  der  nach  altem  Glauben  im  Feuer  aufflammte,  als 
der  Herr  darin  untertauchte,  als  Rettung  aus  dem  Feuer  be- 
trachtete? Die  Pistis  Sophia  bezeugt  es  als  gnostische  Lehre, 
daß  die  Seele  im  Jenseits  in  einem  Feuerstrom  gereinigt  wird; 
vgl.  S.  246/247  u.  ö.  Auch  unsere  Excerpte  reden  von  einem  Feuer- 
strom. Er  fließt  vom  Throne  des  Demiurgen'^,  und  Jesus  sitzt 
an  seinem  Ufer,  um  die  Wildheit  des  Stromes  zu  zähmen  und  den 
Erlösten  den  sicheren  Durchgang  zum  Pleroma  zu  ermöglichen 
(exe.  38).  Nach  exe.  52  verzehrt  er  alles  Sündige,  alles  Ungeistige 
des  Menschen,  der  durch  ihn  hindurchschreitet.  Betrachten  wir  unter 
diesen  Voraussetzungen  noch,  einmal  die  Worte  exe.  76:  „xal  ro 
ßajcTiöfia  avtov  JiVQog  rj^aq  essiXszo,  so  erschließt  sich  uns 
der  hinter  ihnen  liegende,  metaphysische  Sinn.  Jesus  Avird  ge- 
tauft,  und  als  er  in  den  Strom  taucht,   flammt   dieser,    wie    der 


1)  Vgl.  die  gleiche  Vorstellung  bei  Clemens  Alexandrinns  Strom.  VII 
6,  34:  (pafikv  rf'  ^ß£i<;  ayiät^eiv  tö  tivq,  ov  rä  XQäa,  dXXä  tag  aßaQzu}?.ovq 
\pv'iö.<i,  TtvQ  ov  xb  nafxcpäyov  xal  ßdvavaov,  dXXa  ro  (pQÖvifxov  Xiyovxeq, 
xb  öiixvoi'nevov  Siä  'ipvxilq  xfjc.  öiSQjcofxsvrjc  xb  tivq.  —  Sahidisches  Frag- 
ment des  Lebens  der  Maria  IV  (Robinson,  T.  and  St.  V  p.  39  u.  p.  58):  Laß 
den  Feuerstrom,  in  dem  der  Gerechte  und  der  Sünder  geprüft  werden, 
ruhig  sein,  wenn  ich  ihn  überschreite,  laß  ihn  nicht  meine  Seele  ver- 
brennen. Vgl.  auch  den  bohairischen  Bericht  des  Todes  Josephs,  T.  and  St.  V 
p.  135.  Eine  altägyptische  Anschauung  liegt  dem  Glauben,  daß  die  Seele 
im  Jenseits  ein  Feuer  zu  durchschi'eiten  habe,  das  dem  Sünder  verhäng- 
nisvoll wird,  zugrunde.  Pap.  Ani  p.  2S8f  ed.  Budge:  Befreie  du  mich 
von  dem  Gott,  dessen  Gesicht  wie  das  eines  Hundes  ist,  der  von  den 
Toten  sich  nährt,  der  da  lauert  an  der  Bucht  des  Feuersees,  und  der  die 
Leichen  zerreißt  und  die  Herzen  verschlingt  .  .  betreffs  des  Feuersees  aber, 
dieser  ist  es,  der  in  Anruth  ist.  —  Maspero,  Bibl.  egypt.  I  1S93  p.  157  f. 
(Test  über  das  Erscheinen  des  Königs  Ounas  im  Jenseits):  .  .  der  sich  nährt 
von  denen,  die  ihren  Magen  füllen  mit  den  Abfällen  des  Flammensees. 
Ounas  ist  es,  dessen  Arm  gewaflhet  ist  gegen  die  Dämonen  des  Flammensees. 

2)  Vgl.  dazu  die  jüdische  Vorstellung  vom  Feuerstrom  Henoch  p.  41 6; 
die  ev//)  xov  ayiov  IlavXov  elq  xbv  öäxvovxa  ü<piv  (Vassiliev,  Anecdota 
Gr.  byz.  p.  331:  ....  den  wahrhaftigen  Thron  und  den  Feuerstrom,  der 
hervorkommt  unter  dem  Schemel  der  Füße  unseres  Herrn,  Gottes  und  Er- 
lösers Jesus  Christus;  Bohairischer  Bericht  des  Todes  Josephs,  T.  and  St.  V 
p.  135:  Der  Feuerstrom,  der  da  ist  vor  meinem  Vater;  Gebet  des  heiligen 
Cyprian  (Basset,  Les  apocryphes  Äthiopiens  VI  p.  16):  Der  Feuerstrom,  der 
vor  ihm  entspringt  und  jede  unreine  Seele  verbrennt. 


Strom  im  Jenseits,  in  Feuer  auf,  das  ihm,  dem  Gerechten,  nichts 
anhaben  kann^  Typologisch  geschieht  diese  Feuertaufe  für  alle 
Gläubigen.  Durch  Jesu  Taufe  sind  die  Schrecken  des  Feuer- 
stromes für  sie,  die  Christen,  überwunden.  Seine  Taufe  hat  sie 
aus  dem  Feuer  gerettet. 

Eine  weitere  valentinianische  typologische  Wertung  der 
Taufe  Jesu  findet  sich  ecl.  7:  „Und  deshalb  wurde  der  Erlöser, 
obwohl  er  selbst  es  nicht  brauchte,  getauft,  damit  er  für  die,  die 
wiedergeboren  werden  sollten,  alles  Wasser  heilige".  Es  ist  dies 
die  auch  in  katholischen  Kreisen  allgemein  akzeptierte  Vor- 
stellung vom  heilsgeschichtlichen  Wert  der  Taufe.  Vgl.  Ignatius 
ad  Eph.  18  2. 

C.  Versuchung  Jesu.    Marc,  l72ff. 

Nach  der  Taufe  treibt  der  Geist  den  Heiland  in  die  Wüste 
und  sig  7](JtTEf)ov  rvjiov  kämpft  er  hier  mit  den  Dämonen  (exe.  85). 
Auch  dem  Christen  stellen  nach  Empfang  der  Taufe  die  unreinen 
Geister  nach  (exe.  84).  Auch  er  muß,  wie  der  Herr  in  der  Wüste, 
fasten  und  beten.  Aber  sein  Sieg  ist  ihm  durch  den  Sieg  des 
Herrn  gewiß. 

D.  Die  Passion. 

Auch  dem  Leiden  scheint  der  Verfasser  von  exe.  76  einen 
typologischen  Wert  zuzuschreiben:  y.al  ro  Jtad-oq  Jtad-ovg  [j/^uäc 
sssUero].  Nähere  Ausführungen  fehlen  hier.  In  anderem  Zusam- 
menhang wird,  wie  wir  später  sehen  werden,  dem  Leiden  eine 
andere  Bedeutung  gegeben. 

E.  Die  Erweckung  der  Jünger  zum  Leben  im  Geiste. 
Nach  Johannes  20  23  haucht  der  Soter  die  Jünger  an,  als  er 
ihnen  den  heiligen  Geist  mitteilt.     Nach  exe.  3    bläst   er   damit 
die  Asche  fort,  die  den  göttlichen  Funken  im  iMenschen  fast  er- 

1)  Eine  parallele  Wertung  der  christlichen  Taufe  findet  sich  wieder 
in  der  Pistis  Sophia,  S.  193  f.  Jetzt  nun,  wer  die  Mysterien  der  Taufen 
empfangen  wird,  so  wird  das  Mysterium  jener  zu  einem  großen  weisen 
Feuer,  und  es  verbrennt  die  Sünden  und  geht  in  die  Seele  im  Verborgenen 
ein  und  verzehrt  alle  Sünden,  die  das  avxluifxov  nvevfia  an  sie  befestigt 
hat.  Eine  ähnliche  Vorstellung  vom  Charakter  des  bei  der  Taufe  Jesu  er- 
scheinenden Feuers  findet  sich  auch  in  der  Lehre  Jesu  Christi  (Basset,  Les 
apocryphes  eth.  VII  p.  11):  Johannes,  der  mich  im  Jordanfluß  getauft  hat, 
der  mein  Haupt  l^erührt  hat,  was  die  Flamme  des  Feuers  nicht  vennag. 
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stickt  hatte;  eine  Vorstellung,  die  aucli  Hippolyt  VI  35  als  valen- 
tinianische  kennt:  o  xovg  yaQ  vjto  xaxagav  eXi^2.v9-e.  Durch  das 
Wort  Mth.  5iu:  „es  leuchte  euer  Licht  vor  den  Menschen",  weckt 
er  den  Funken  zu  neuem  Leben;  6vi>afiic  yaQ  ol  Xoyoc  xov  xv- 
qIov  (exe.  3).     Sein  Wort  allein  wirkt  Wundertaten. 

Die  Ereignisse  und  Handlungen  im  Leben  des  Erlösers  finden 
so  ihre  Erklärung  als  große  metaphysische  Erlösungswerke. 

Kapitel  IL 
Die  allegorische  Schriftdeutung. 

§  1.  Allgemeines. 
Durch  große,  über  weltliche  Erlösungstaten  sind  die  Menschen. 
vom  Tode  und  von  den  bösen  Mächten  gerettet  worden.  Sie  sind 
erlöst,  aber  um  zum  vollen  Besitz  des  Heils  zu  gelangen,  müssen 
sie  auch  Kunde  von  ihrer  Befreiung  erhalten.  Mit  aller  wün- 
schenswerten Deutlichkeit  verleiht  exe.  78  dem  Gedanken  Worte, 
daß  metaphysische  Erlösung  durch  das  Sakrament  nichts  nütze 
ohne  die  richtige  Erkenntnis  der  Gnosis:  eorcv  öe  ov  zo  Iovtqov 
(lovov  ro  kXsvB^sQOvv,  aXXa  xal  i]  yvmOiq,  zlveg  r]fisv,  ri  yeyo- 
vausv  jtov  i/fisv  [//]  :toj3  lv£ßXr}d-i]H£V  xov  ojtsvöofiev,  jtodsv 
XvTQOVfisd-a,  ri  ytvvrjOig,  ri  avaytvvTjöig.  Die  antike  Über- 
schätzung des  intellektuellen  Verstehens  und  Wissens  der  Men- 
schen bricht  hier  hervor.  Erkenntnis  der  Wahrheit  ist  für  den 
griechisch  empfindenden  Menschen  gleichbedeutend  mit  Leben 
und  Wirken  in  der  Wahrheit.  Die  tiefe,  sittliche  Empfindung 
für  den  Zwiespalt  zwischen  Erkennen  und  Handeln,  der  ein  Paulus 
die  erschütternden  Worte  verlieh:  ro  yag  d-D.Eiv  jtaQaxsivai 
fioi.  ro  6s  xaTEQyaCsoO-cu  rb  xaXov  ov.  ov  yag  o  d-tXm  Jtoim 
dya&ov,  aXXa  o  ov  d-tXco  xaxbv  tovto  xQccöOm  (Rom.  7  is.  19) 
ist  für  ihn  verwischt.  „Der  Unwissende  glaubt  nicht",  heißt  es 
Hermes  Trism.  ed.  Menard  IX  p.  55,  „denn  die  Intelligenz  ist  der 
Glaube.  Nicht  glauben,  das  heißt  nicht  verstehen.  Die  die 
göttlichen  Worte  verstehen,  haben  den  Glauben,  die  nicht  ver- 
stehen, sind  die  Ungläubigen."  Früh  ist  diese^  Stimmung  ins 
Urchristentum  eingedrungen.  Joh.  8 32  xal  yvcooeod-e  rr}v  aX.r]- 
d-siav,  xal  1)  dX^d-eia  sXsvdEQcäoEi  vfiäg  spricht  der  Christus  des 
Johannesevangeliuras.  Auf  die  kjtiyvcoOig  rrjg  dXrj&siag  (Hebr.  IO26), 
Tov d-eX'^fiarog  rov  &£0v  (Kok  In).  Tor  fivovrjQiov  (Kol.  22  Eph. 4i3 


—     10     — 

I  Tim.  2  4)  wird  starker  Nachdruck  gelegt,  d  soöiöaxroi  {llihessA9) 
sind  die  Christen.  Auch  Paulus  weiß  sich  im  Besitz  geheimnis- 
voller Weisheit,  die  vor  den  Herrschern  der  Welt  verborgen, 
nun  Gottes  Kindern  offenbar  wird  (I  Kor.  27).  Früh  schon  bilden 
christliche  Künstler  Jesus  und  seine  Apostel  als  Lehrer  im 
Pallium,  dem  Philosophenmantel,  mit  der  Buchrolle  in  der  Hand. 
Die  valentinianische  Gnosis  vertritt  nur  konsequent  diese  Rich- 
tung, wenn  sie  Christus  nicht  allein  als  überirdischen  Erlöser, 
als  Stifter  der  Sakramente,  sondern  auch  als  Lehrer  der  Gnosis 
feiert  und  in  seinen  Worten  Offenbarungen  der  himmlischen 
Wahrheit  erblickt. 

Wie  wir  sahen,  vermitteln  der  Soter  und  seine  Boten  diese 
Gnosis  nicht  in  offener  Rede,  denn  nur  die  Auserwählten  sollen 
die  Möglichkeit  haben,  ihn  zu  verstehen  und  dadurch  zum  Heil 
zu  gelangen.  Dem  Uneingeweihten  künden  seine  Worte  nur 
wenig.  Nur  den  Auserwählten,  die  die  Kunst  verstehen,  in  den 
tiefen,  hinter  der  eigentlichen  Wortbedeutung  ruhenden  Sinn  der 
Reden  einzudringen,  offenbaren  sich  die  heiligen  Lehren.  Es 
muß  daher  das  Bestreben  der  valentinianischen  Exegeten  sein,  zu 
erkennen,  wo  solche  Geheimnisse  verborgen  liegen  vmd  den 
mystischen  Sinn  der  Reden  zu  erschließen. 

.  Eine  Fundamentalstelle  für  die  Prinzipien  der  neutestameuü- 
lichen  Auslegung  bietet  exe.  66:  der  Erlöser  lehrte  die  Apostel 
zuerst  typisch  und  mystisch,  später  in  Gleichnissen  und  Rätseln, 
drittens  im  Einzelgespräch  offen  und  ohne  Verhüllung.  In  erster 
Linie  lehrt  er  die  Jünger  tvjiix<5q  xal  fivotixcög.  Seine  Worte 
und  Handlungen  stellen  ein  Mysterium  dar,  dessen  heiliger  Sinn 
dem  Uneingeweihten  verschlossen  bleibt,  ein  Typos  sind  sie  der 
hinter  ihnen  stehenden  ewigen  Wahrheiten.  Gleichnisse  und 
Rätsel  bieten  sie  den  schon  tiefer  in  die  Erkenntnis  des  gött- 
lichen Mysteriums  Eingedrungenen;  erst  die,  die  zur  vollen  Er- 
kenntnis der  Wahrheit  sich  durchgerungen  haben,  erhalten  in 
offener  Rede  die  Gnosis. 

Das  Recht,  diese  Vorstellung  von  der  Schrift  sich  zu  bilden, 
ist  nicht  allein  im  Unvermögen  der  Gnostiker,^  dieselbe  unbefangen 
zu  akzeptieren,  begründet.  Eine  ähnliche  Vorstellung  ist  bereits 
im  Urchristentum,  in  den  Evangelien  lebendig.  Nur  in  Parabeln, 
in  dunklen  Rätselreden,  die  einer  Auflösung,  einer  küilXvoiq  be- 
dürfen, verkündigt  Jesus  nach  der  Anschauung  der  Evangelisten 
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seine  Lehre,  damit  die  nicht  Berufenen  schauend  nicht  sehen  und 
hörend  nicht  verstehen  sollen  (Mc.  4 12).  Nur  die  Jünger  werden 
in  den  tieferen  Sinn  seiner  Lehre  eingeweiht.  Voll  ausgeprägt 
findet  sich  diese  Vorstellung  im  Johannesevangelium.  „o(  Yov- 
dafot"  vermögen  physisch  dort  Jesus  nicht  zu  verstehen,  weil 
sie  nicht  aus  Gott,  nicht  aus  der  Wahrheit  sind;  aber  auch  den 
Jüngern  müssen,  wie  ihr  immer  wiederkehrendes  Mißverstehen, 
ihre  Fragen  zeigen,  seine  Worte  gedeutet  werden.  XaXovfiev 
^£0V  oo<piav  Iv  fivöTTjQup  Sagt  auch  Paulus  I  Kor.  2?.  Der 
Valentinianer  folgt  also  nur  konsequent  der  vom  Neuen  Testa- 
ment selbst  aufgestellten  Theorie  vom  esoterischen  Charakter  der 
Lehre  Jesu. 

Auch  der  Gedanke  der  stufen  weisen  Einführung  in  die 
Offenbarungen  des  Glaubens,  wie  ihn  exe.  66  vertritt,  ist  dem 
Urchristentum  nicht  fremd.  „Noch  vieles  habe  ich  euch  zu 
sagen,  aber  ihr  könnt  es  noch  nicht  ertragen",  sagt  Jesus 
Joh.  16 12  zu  seinen  Jüngern,  und  Joh.  16  25  gibt  er  ihnen  die 
Verheißung:  „Dies  habe  ich  in  Gleichnissen  zu  euch  geredet.  Es 
kommt  aber  die  Stunde,  da  ich  nicht  mehr  in  Gleichnissen  zu 
euch  reden  werde,  sondern  in  offener  Rede  euch  vom  Vater  ver- 
künden werde". 

An  diese  V^orstellungen  knüpft  die  valentinianische  Lehre 
vom  verhüllten  Sinn  der  Heiligen  Schrift  an,  die  mit  einem  ge- 
wissen Recht  sich  für  ihre  Anschauung  auf  das  Neue  Testament 
selbst  berufen  darf. 

§  2.   Beweise  für  die  Notwendigkeit  der  allegorischen 
Ausdeutung  einer  Stelle. 

Welche  Handhaben  bieten  sich  nun  dem  gnostischen  Inter- 
preten, aus  denen  er  das  Recht  ableitet,  den  Wortsinn  einer 
Schriftstelle  aufzugeben  und  sie  allegorisch  zu  exegesieren? 

a)  In  erster  Linie  kommen  hier  eine  Reihe  von  Stellen  in 
Betracht,  die  etwas  aussagen,  was  sich  mit  Gottes  und 
des  Soter  Würde  nicht  verträgt.  Hier  muß  die  allegorische 
Betrachtung  einsetzen,  denn  unmöglich  kann  v  in  der  Heiligen 
Schrift  ein  Wort  stehen,  das  nicht  die  höchste  Erhabenheit  der 
Gottheit  zum  Ausdruck  bringt.  Wenn  es  also  heißt,  der  Soter, 
der  nach  Ptolemäus  Leidensunfähige,  habe  gelitten,  so  kann  dies 
unmöglich   dem   historischen  Wortsinn  nach  verstanden  werden. 
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Ptolemäus  kommt  hier  die  Fassung  von  Luc.  922  zu  Hilfe,  wo 
Christus  von  dem  Menschensohn  spricht,  der  vieles  leiden  muß; 
er  redet  von  ihm  in  der  dritten  Person,  wie  von  einem  fremden 
Wesen.  Offenbar  ist  es  also,  daß  nicht  er  selbst  gelitten,  sondern 
der  andere,  dessen  Gestalt  er  annahm,  der  xpvxtxog  XQiovog  (exe.  61). 

Großen  Anstoß  konnten  ferner  die  Leidensworte  Jesu  er- 
regen. Wie  konnte  er,  der  Leidenslose,  sagen:  „Betrübt  ist  meine 
Seele  bis  zum  Tode",  er,  der  der  Welt  die  Erlösung  durch  die 
Gnosis  brachte,  ratlos  fragen:  „Und  was  soll  ich  sagen,  ich  weiß 
es  nicht!".  Wußte  er  nicht  um  den  ganzen  Heilsplan  Gottes? 
Warum  sollte  er  da  gebetet  haben:  „Vater,  ist's  möglich,  so  gehe 
dieser  Kelch  an  mir  vorüber!"?  War  in  ihm  nicht  das  ganze 
Pleroma  der  Gottheit  verkörpert,  wie  konnte  er  da  auch  nur 
für  einen  Moment  von  Gott  sich  verlassen  fühlen?  Wie  war  es 
ferner  möglich,  daß  unter  seinen  eigenen  Jüngern  sich  ein  Ver- 
räter fand?  Diese  Probleme  drängten  dem  valentinianischen 
Leser,  wollte  er  seine  Anschauung  vom  Soter  nicht  aufgeben, 
unabweisbar  die  allegorische  Interpretation  auf  (Iren.  I  8,  2). 

An  das  Kreuz  hatte  der  Heiland  sich  heften  lassen  und  hatte 
so  den  schimpflichsten  Tod  erduldet;  auch  dahinter  mußte  ein 
tiefer  Sinn  sich  verbergen,  der  das  scheinbar  Grauenvolle  und 
Erniedrigende  zu  einem  erhabenen  Mysterium  umgestaltete. 

Aus  dem  gleichen  Grunde  war  die  Predigt  des  Paulus,  in 
deren  Mittelpunkt  das  Kreuz  und  der  Tod  des  Herrn  stand,  nicht 
ohne  AUegorisierung  für  den  gnostischen  Leser  annehmbar.  Wie 
konnte  er  z.  B.  ohne  Anstoß  ein  Wort  wie  Gal.  4u  lesen:  „Ich 
rühme  mich  nur  noch  des  Kreuzes  Christi,  durch  welches  mir 
die  Welt  gekreuzigt  ist,  und  ich  der  Welt"  ?  Warum  betonte  der 
Apostel  die  (lOQCpfj  öovXöv'?  (Phil.  2?.)  Wie  konnte  er  sagen 
Rom.  8ii:  „der  Christus  von  den  Toten  auferweckte"  —  war  doch 
Christus  nie  wahrhaft  gestorben.  Wollte  man  die  Schrift  in 
diesen  Fällen  ohne  Änderung  und  Kürzung  akzeptieren,  so  war 
man  gezwungen,  hier  zur  AUegorisierung  zu  greifen.  Vgl.  Iren.  1 3,  5; 
Exe.  19;  Hippol.  VI  35. 

b)  Oft  geschieht  es  auch,  daß  der  Soter.oder  seine  Gehilfen 
in  der  Schrift  ein  schwer  verständliches  oder  sonst  irgend- 
wie auffallendes  Wort  gebrauchen.  Auch  hier  muß  die 
allegorische  Interpretationsmethode  zur  Ermittelung  des  mystischen 
Gedankens  einsetzen. 
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Wie  kommt  z.  B.  Johannes  der  Täufer  dazu,  den  Soter  das 
Lamm  zu  nennen,  das  der  Welt  Sünden  trägt  (Joh.  1 2;i)?  Warum 
vergleicht  er  ihn,  den  Starken  und  Erhabenen,  mit  einem  so 
schwachen  Geschöpfe?  Hätte  er  ihn  nicht  wenigstens  einen 
Widder  nennen  können?  (Heracl.  Frg.  10.)  Was  bedeutet  ferner 
das  geheimnisvolle  Wort  Joh.  lOs:  „Alle,  die  vor  mir  gekommen 
sind,  sind  Diebe  und  Räuber."  Wen  meint  der  Soter  mit  diesen 
unwürdigen  Vorläufern?  (Hippol.  VI  35.) 

IKor.  10 10  schreibt  Paulus,  die  Frauen  sollten  ihr  Haupt  ver- 
hüllen, der  Engel  wegen.  In  des  Apostels  Glauben  sind  die  Engel 
keineswegs  erhabene,  reine,  sündlose  Wesen;  Geister  sind  sie,  die 
tief  unter  den  Christen  stehen  (I  Kor.  63).  Auch  Satan  hat  seine 
Engel  (II  Kor.  12  7).  Engel  vermögen  den  Menschen  von  seinem 
Gott  zu  scheiden  (Rom.  Sss),  ihn  zum  Abfall  zu  verführen  (Gal.  Is). 
Er  kennt  auch  die  jüdische  Sage  von  den  Engeln,  die  zu  Noahs 
Zeiten  herabstiegen,  um  die  Menschentöchter  zu  verführen, 
und  er  weiß,  daß  die  gleiche  Gefahr  noch  den  Frauen  seiner 
Gemeinde  drohen  kann.  Deshalb  befiehlt  er  ihnen,  nur  verhüllt 
zum  Gottesdienst  zu  erscheinen  (I  Kor.  11 10).  Anders  aber  denkt 
der  valentinianische  Gnostiker  sich  seine  Engel.  Nach  seinem 
Glauben  hat  jeder  Geistesmensch  einen  Engel,  der  bestimmt  ist, 
ihn  zu  erlösen.  Vollkommene,  heilige  Erretter  erblickt  er  in 
ihnen.  Wie  soll  er  also  das  Pauluswort  verstehen?  Warum  ge- 
bietet der  Apostel  den  Frauen,  während  des  Gottesdienstes  sich 
zu  verhüllen?  Auch  hier  ist  es  angezeigt,  nach  dem  hinter  den 
geheimnisvollen  Worten  stehenden  Mysterium  zu  forschen  (exe.  44). 

Geheimnisvoll  ist  ferner  das  Pauluswort  I  Kor.  15 29:  „Was 
sollen  die  anfangen,  die  sich  für  die  Toten  taufen  lassen?".  In 
einer  Gemeinde,  die  den  Brauch  der  stellvertretenden  Totentaufe 
nicht  kennt,  mußte  dieser  merkwürdige  Ausspruch  Befremden 
erregen  (exe.  22). 

Schwer  verständlich  sind  auch  die  Worte  des  Agypter- 
evangeliums:  (iiXQi  rore  eivai  davatov,  äygig  av  al  yvvalxeq 
rixrcoOiv.  Wir  wissen,  wie  stark  in  gewissen  christlichen  Kreisen 
der  Hang  zur  Ehelosigkeit  war.  Man  lese  ui^ter  diesem  Ge- 
sichtspunkt nur  die  Ausführungen  der  Thomas-  oder  Johannes- 
akten; man  vergegenwärtige  sich,  daß  im  Philipperevangelium 
Kinderlosigkeit  als  Bedingung  zur  Aufnahme  in  die  Seligkeit 
verlangt    wird.     War   es    da   nicht   leicht   möglich,   auch   diese 
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Worte  des  Heilands  im '  asketischen  Sinn  aufzufassen  und  in 
ihnen  eine  willkommene  Bestätigung  für  jene  Anschauung  zu 
erblicken?  Wissen  wir  doch  aus  Clemens  Alexandrinus  Strom. 
III  9,  63,  daß  Enkratiten  gerade  zur  Rechtfertigung  ihres  ehe- 
losen Lebens  auf  die  Ausführungen  des  Ägypterevangeliums 
sich  beriefen.  Wie  sollen  die  Valentinianer,  die  in  der  asketischen 
Frage  eine  andere  Stellung  einnahmeo,  mit  diesem  Schrift  wort 
sich  abfinden?  (exe.  67.) 

In  der  Stelle  Job.  1934  „da  floß  alsbald  Blut  und  Wasser 
heraus"  legt  schon  die  feierliche  Bezeugung,  die  sie  erfährt: 
„und  der  es  gesehen  hat,  hat  es  bezeugt,  und  sein  Zeugnis  ist 
wahrhaftig,  und  derselbe  weiß,  daß  er  sagt,  was  wahr  ist,  auf 
daß  -auch  ihr  glaubt",  es  nahe,  nach  dem  tieferen  Schriftsinn  zu 
forschen  (exe.  61). 

c)  Als  Grundlage  und  Richtschnur  des  Glaubens  enthält, 
die  Schrift,  wenn  man  in  ihr  authentische,  göttliche  Offenbarung 
erblickt,  die  volle  Wahrheit.  Wie  ist  es  aber  möglich,  wenn 
Irrtümer  doch  in  ihr  ausgeschlossen  sind,  daß  Widersprüche 
sich  in  ihr  finden?  Auch  hier  sieht  der  gnostische  Interpret 
einen  Wink,  den  schlichten  Wortlaut  der  Schrift  aufzugeben, 
um  durch  allegorische  Exegese  das  sich  nicht  zueinander  Fügende 
zu  versöhnen. 

Jesus  nennt  Johannes  den  Elias  und  sagt,  er  sei  ein  Pro- 
phet, größer  als  alle,  die  vor  ihm  waren.  Job.  l23ff  aber  lehnt 
Johannes  selbst  beides  ab.  Der  Soter  kann  unmöglich  sich  über 
das  innerste  Wesen  seines  Vorläufers  getäuscht  haben,  denn  er 
ist  der  Allwissende,  Irrtumslose;  ebensowenig  darf  man  aber 
annehmen,  Johannes  habe  die  Unwahrheit  gesprochen  und  die 
Frager  aus  Jerusalem  täuschen  wollen.  Der  Wortlaut  der  Schrift 
ist  also  hier  zu  verlassen,  wenn  man  aus  dogmatischen  Gründen 
die  beiden  sich  widerstrebenden  Worte  nicht  unvermittelt  neben- 
einander stehen  lassen  kann  (Frg.  5). 

In  sich  widerspruchsvoll  ist  es  ferner,  daß  der  allwissende 
Soter  die  Samariterin  nach  ihrem  Mann  fragt,  während  doch  die 
nächsten  Worte  schon,  die  er  an  sie  richtet,  eine  genaue  Kennt- 
nis ihres  sündigen  Lebens  verraten.  Offenbar  enthält  auch  diese 
Stelle  einen  Widerspruch  in  sich  selbst,  der,  da  ein  Irrtum 
oder  eine  ungenaue  Darstellung  einer  Begebenheit  in  der  Schrift 
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unmöglich  ist,  nur  als  ein  Wink,  hier  allegorisch  zu  interpretieren, 
aufgefaßt  werden  kann  (Frg.  18). 

d)  Ferner  kommen  für  die  allegorische  Interpretationsmethode 
noch  eine  Reihe  von  Stellen  in  Betracht,  deren  Wortlaut  durch 
den  Gebrauch  bestimmter,  markanter  Ausdrücke  den  in  der  Ideen- 
welt seines  Systems  lebenden  Valentinianer  anleitet,  in  ihnen 
gewisse  gnostische  Lehren  wiederzufinden.  Irgend  eine  äußere 
oder  innere  Ähnlichkeit  eines  Vorganges  oder  Wortes  in 
der  Schrift  mit  einem  Vorgang  oder  Wort  im  Mythos, 
ein  wenn  auch  noch  so  schwacher  Anklang  berechtigt,  das  neu- 
testamentliche  Zitat  mit  der  betreffenden  valentinianischen  Lehre 
in  Verbindung  zu  setzen. 

Bei  dieser  Art  der  Exegese  ist  es  geboten,  daß  die  himm- 
lischen Wesen,  auf  die  die  Allegorie  bezogen  wird,  als  scharf 
ximrissene  Typen  dem  Leser  der  heiligen  Schriften  vor  der  Seele 
stehen.  Ihre  spezifische  Eigenart  muß  ihm  so  geläufig  und  ver- 
traut sein,  daß  er  überall  die  Beziehungen  des  Schriftwortes  auf 
sie  erkennt.  Sophia  z.  B,  ist  als  avco  öocpia  der  Typos  des 
Geistes,  der,  in  die  Bande  der  Materie  gesunken,  sich  nach  Er- 
lösung sehnt;  als  Achamoth  ist  sie  die  Vertreterin  des  Pneuma, 
die  noch  nicht  erlöst  in  den  Leidenschaften  sich  verirrt,  die  jubelnd 
ihrem  Erlöser  entgegeneilt  und,  von  ihm  gerettet  und  wieder 
verlassen,  seiner  dann  in  bräutlicher,  mystischer  Liebe  harrt. 
Überall  da  nun,  wo  der  Valentinianer  in  der  Schrift  auf  Worte 
oder  Vorgänge  stößt,  die  irgend  ein  Charakteristiken  mit  Sophia 
teilen,  wird  er  sich  angeleitet  sehen,  nach  einer  tieferen,  allegori- 
schen Beziehung  des  Wortes  auf  Sophia  zu  suchen. 

Entsprechend  lösen  andere  biblische  Berichte  sich  ihm  in 
Anspielungen  auf  den  Soter,  den  Demiurgen,  auf  alle  Wesen  der 
Himmelswelt  auf,  die  irgend  eine  Eigenschaft,  ein  tertium  com- 
parationis  mit  den  in  der  Schrift  geschilderten  Personen  oder 
Situationen  gemeinsam  haben. 

e)  Endlich  kann  es  vorkommen,  daß  die  etymologische 
Bedeutung  eines  Wortes  eine  allegorische  Deutung  nahelegt. 
xoofioq  bedeutet  z.  B.  sowohl  „Welt"  wie  „Ordnung".  „Er  kam 
in  die  Welt"  kann  somit  sowohl  im  eigentlichen  Sinn,  wie  im 
übertragenen:  „er  kam  in  einen  geordneten  Zustand"  verstanden 
werden  (exe.  41).  Das  Verb  kavrov  sxevmosv  Phil.  2?  legt  den 
Gedanken  an  das  xevco^a  nahe  (exe.  35). 
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Fünf  Einzelfälle,  in  denen  die  guostische  Exegese  zur  Alle- 
gorisierung  greift,  hätte  also  unsere  Untersuchung  ergeben. 
Allegorisiert  werden: 

a)  Stellen,  die  die  Würde  des  Soter  zu  verletzen  scheinen; 

b)  schwer  verständliche,  auffallende  Worte; 

c)  Widersprüche  in  der  Schrift; 

d)  Stellen,  die  durch  die  Wahl  besonders  charakteristischer  Worte 
Reminiszenzen  an  metaphysische,  valentinianische  Lehren  wecken ; 

e)  Worte,   deren  etymologische  Bedeutung   eine  Allegorisieruug 
nahelegt. 

Diese  Methode  ist  keineswegs  von  den  valentinianischen 
Exegeten  erfunden.  Es  ist  die  gleiche,  die  von  stoischen  Homer- 
interpreten an  Homer,  von  Philo,  den  neutestamentlichen  Schrift- 
stellern, den  apostolischen  Vätern,  von  Justin  am  alten  Testament 
geübt  wurde. 

§  3.   An  welche  Punkte  knüpft  die  Allegorie  an? 

1.    Leben  Jesu. 

a)  Gleichnisse. 

Diejenigen  Partien  des  Neuen  Testaments,  die  am  ersten  zu 
allegorischer  Betrachtungsweise  aufforderten,  waren  die  Gleich- 
nisse Jesu.  Den  Charakter  der  Gleichnisrede  verkennend,  hatten 
ihnen  bereits  die  neutestamentlichen  Schriftsteller  selbst  alle- 
gorische Deutungen  untergeschoben,  Sie  schon  vermuteten  hinter 
den  klaren,  schlichten  Worten  jener  Erzählungen  einen  geheim- 
nisvollen Sinn,  den  Jesus  erst  den  Eingeweihten  erschließt.  Es 
darf  uns  daher  nicht  wunder  nehmen,  daß  auch  die  Valentinianer 
gerade  in  den  Gleichnissen  Anspielungen  auf  ihre,  den  gewöhn- 
lichen Christen  verborgenen  Lehren  erwarteten  und  sie  vor  allem 
in  den  Bereich  allegorischer  Deutung  hineinzogen.  Wenn  schon 
die  Verfasser  der  Evangelien  selbst  in  ihnen  tiefsinnige  Ver- 
hüllungen besonders  hoher  Lehren,  die  über  die  Fassungskraft 
der  Menge  gingen,  sahen,  uui  wieviel  mehr  sollten  nicht  die 
Valentinianer,  auf  den  auch  von  ihren  Gegnern  anerkannten 
Charakter  der  Gleichnisse  als  Rätselrede  sich  berufend,  ihre 
höchsten  Spekulationen  in  ihnen  verborgen  glauben. 

Die  valentinianischen  Deutungen  der  Gleichnisse  werden  im 
folgenden  uns  zu  beschäftigen  haben. 
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«.  ß.   Die  Gleiclinisse  vom  verlorenen  Schaf  und  vom 
verlorenen  Groschen.   Lc.  loi — lO.  Iren.  I  8,  4. 

Jesus  erzählt  die  beiden  Gleichnisse  vom  verlorenen  Schaf 
und  vom  verlorenen  Groschen.  Der  Gedanke,  der  in  ihnen  sich 
darstellt,  liegt  klar  auf  der  Hand;  durch  Jesu  eigenes  Wort  wird 
er  formuliert:  „So,  sage  ich  euch,  gibt  es  Freude  im  Himmel  vor 
den  Engeln  Gottes  über  einen  einzigen  Sünder,  der  Buße  tut". 
Die  suchende,  rettende  Liebe,  die  Gott  auch  für  den  Sünder  hegt, 
sollte  im  Gleichnis  den  Hörern  deutlich  werden. 

Dem  valentinianisclien  Exegeten  aber  genügt  diese  Deutung 
nicht.  Er  sucht  nach  dem  tieferen  Sinn,  den  jene  so  klaren  Er- 
zählungen in  sich  bergen  mögen.  Beide  handeln  von  einem  Ver- 
lust, von  ängstlichem  Suchen  und  Gesuchtwerden,  von  jubelndem 
Wiederfinden.  Die  Begriffe:  verlieren,  suchen  und  finden  ge- 
mahnen aber  den  Valentinianer  sofort  an  den  Mythos  von  Sophia. 
Sie  sieht  er  in  dem  Lamm,  das  in  die  Irre  geht,  das  der  Hirt 
draußen  in  der  Wüste  halbverschmachtet  findet.  Aus  dem 
Pleroma  hatte  sie  in  alle  Leiden  und  Täuschungen  des  Hysterema 
sich  verirrt,  und  nicht  vermochte  sie,  aus  eigener  Kraft  den  Weg 
zur  Heimat  zurückzufinden. 

Bemerkenswert  ist  hier  auch  der  Zug,  daß  der  Hirt  bereits 
auf  Christus  selbst,  der  das  Verlorene  rettet,  bezogen  wird. 
Die  Frau  aber,  die  den  Groschen  verloren  und  voller  Freude  ihn 
findet,  gemahnt  ihn  an  die  avo)  ^ocpla,  die  in  der  Endzeit  ihre 
von  Leidenschaften  befreite  Enthymesis,  die  als  Sophia  Achamoth 
im  Kenoma  zurückgeblieben  war,  •  wiederfindet. 

In  beiden  Gleichnissen  sind  es  also  die  Begrifi'e  des  Ver- 
lierens  und  Wiederfindens,  die  die  Anhaltspunkte  für  die 
allegorische  Betrachtung  abgeben.  Vielleicht  kann  aber  auch 
noch  ein  zweiter  Anhaltspunkt  gefunden  werden.  Jesus  sagt: 
„Also  wird  Freude  sein  über  einen  Sünder,  der  Buße  tut".  Das 
Urbild  aber  des  reuigen  Sünders  ist  Sophia.  Man  lese  darauf- 
hin nur  die  Darstellung  ihrer  Buße  in  der  in  den  Grundzügen 
dem  valentinianischen  System  nahe  verwandten  Pistis  Sophia; 
die  tiefsten  Davidischen  Bußpsalmen  werden  da,  um  ihrer  Reue 
Worte  zu  verleihen,  Sophia  in  den  Mund  gelegt. 

Die  Rettung   des    einzelnen   sündigen  Menschen   verkünden 
diese  Gleichnisse  dem  Uneingeweihten  ihrem  schlichten  Wortlaut 
nach.     Dem  valentinianischen  Exegeten   aber   erschließen  sie  ein 
Barth.  2 
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kosmologisches  Mysterium,  die  Rettung  der  avco  und  e^co  2og)ia, 
die  ja  typisch  für  alle,  die  der  Erlösung  teilhaftig  werden  sollen, 
geschehen  ist. 

y.  Das  Gleichnis  vom  verlorenen  Sohn.  Luk.  15ii — 32.  exe.  9. 
Auf  diese  beiden  Gleichnisse  folgt  im  Lukastext  das  Gleich- 
nis vom  verlorenen  Sohn.  Auch  dieses  ist  ein  Bild  der  Freude 
über  den  bußfertigen  Sünder;  der  Sohn,  der  aus  dem  Hause  des 
Vaters  sich  entfernte,  in  Sünde  lebte,  dann  Buße  tat  und  heim- 
kehrte, die  verlorene  Heimat  wiederfand,  hätte  im  Sinn  der  beiden 
vorhergehenden  Gleichnisse  sehr  wohl  auch  auf  Sophia  gedeutet 
werden  können.  Allein  der  Verfasser  von  exe.  9  gibt  ihm  eine 
andere  Deutung.  Vielleicht  scheute  er  sich,  den  Sohn,  also  ein 
männliches  Wesen,  als  Allegorie  auf  Sophia,  auf  ein  Weib  zu 
beziehen.  Er  sieht  in  ihm  einen  Vertreter  der  xX^ocg  (exe.  9). 
Wie  er  auf  diesen  Gedanken  kommt,  läßt  sich  nicht  mehr  sicher 
ermitteln.  Die  TcXr/Oig  repräsentiert  nach  valentinianischer  Lehre 
die  Klasse  der  Psychiker,  die  aus  freiem  Entschluß  sich  dem 
Guten  oder  Bösen  zuwenden  können.  Vielleicht  gemahnt  das 
Verhalten  des  Sohnes,  der  erst  sein  ganzes  Gut  durchbringt  und 
dem  Verderben  verfallen  scheint,  dann  aber  reuig  umkehrt  und 
Gnade  findet,  den  Exegeten  an  die  valentinianische  Charakteristik 
der  Psychiker,  der  xlriOiq. 

6.  Das  messianische  Mahl.  Mth.  22 1— 14.  Luk.  14 15— 24.  exe.  9. 
Mth.  22iff  wird  von  dem  König  berichtet,  der  ein  Mahl 
rüstete  und,  da  die  geladenen  Gäste  verschmähten  zu  kommen, 
die  Bettler  von  der  Landstraße  hereinrief.  229  xal  öoovg  kav 
svQTjTS  xaXioaTE  dg  rovg  yafiovg.  Das  eine  Wort  xaXtoars 
gibt  offenbar  hier  für  den  Verfasser  von  exe.  9  den  Anstoß,  in 
den  Gerufenen  die  x?.rjoig  zu  sehen.  Ob  er  analog  in  den  zuerst 
Berufenen,  rolg  xsxXrjfitvocg,  die  xXrjaig,  die  den  Ruf  verwirft, 
in  den  dann  Geladenen  die  Gerettete  erkannte,  ist  nicht  über- 
liefert, aber  wahrscheinlich. 

e.    Das  Gleichnis  vom  Unkraut  unter  dem  Weizen. 
Mth.  1324—31.   exe.  53. 

Das  Gleichnis  vom  Unkraut  unter  dem  Weizen  hat  uns  Mat- 
thäus bereits  zu  einer  Allegorie  umgestaltet  überliefert.  Einen  detail- 
lierten Schlüssel  hat  er  hinzugefügt  13  36 — 43.    Der  Valentinianer 
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aber  gibt  sich  mit  dieser  Auslegung  noch  nicht  zufrieden.  Vom 
xaXov  OJTtQf/a  redet  das  Gleichnis,  mit  dem  das  Unkraut  zu- 
sammen aufwächst.  Nichts  anderes  kann  das  xaXov  CJitQfia  sein 
als  das  öJttQiict.  jtvsvfiarixov,  das  Sophia  in  die  Seele  senkte. 
Mit  ihm  zusammen  entfaltet  sich  das  öJttQfia  rov  öiaßoXov,  das 
hylische  Prinzip.  Der  Exeget  legt  der  Allegorie  einen  von 
Matthäus  erheblich  abweichenden  Sinn  unter.  Wir  haben  hier 
ein  schlagendes  Beispiel  dafür,  wie  wenig  er  sich  an  die  von 
dem  neutestamentlichen  Verfasser  selbst  gegebene  Deutung  ge- 
bunden fühlt. 

L,.    Gleichnis  vom  Sauerteig.    Mth.  1333.  Iren.  I  8,3.  exe.  1. 

Mtb.  1333  heißt  es:  „Das  Reich  der  Himmel  ist  gleich  einem 
Sauerteig,  den  eine  Frau  nahm  und  legte  ihn  in  drei  Sat  Weizen- 
mehl, bis  es  ganz  durchsäuert  ward". 

Das  überraschende  wunderbare  Kommen  des  Himmelreiches 
will  das  Gleichnis  lehren.  Klar  betont  das  der  Evangelist  in  den 
Eingangsworten.  Aber  wie  wir  bereits  sahen,  bindet  sich  Ptole- 
mäus  keineswegs  an  die  von  dem  Evangelisten  formulierte  Exe- 
gese, Auch  hier  sucht  er  noch  nach  einem  tieferen,  verborgenen 
Sinn.  Von  einem  Weibe  ist  die  Rede;  ein  Weib  aber  kann  stets 
auf  Sophia  hinweisen;  von  ihr  ist  ausgesagt,  daß  sie  das  Mehl 
in  drei  Sat  geteilt  —  warum  gerade  in  drei?  Die  Zahl  drei  ist  für  den 
Valentinianer  von  höchster  Wichtigkeit;  zerfallen  doch  die  Men- 
schen, die  Geschöpfe  der  Sophia,  in  drei  Klassen:  die  Pneumatik  er, 
Psychiker  und  Hyliker.  Die  Menschenwelt  in  ihren  verschiedenen 
Ordnungen  sieht  er  also  in  dem  dreifach  geteilten  Mehl  dar- 
gestellt. In  dieses  legt  sie  den  Sauerteig,  dessen  Zweck  es  ist, 
das  Ganze  zu  durchdringen  und  umzugestalten.  Das  Köstliche, 
Erlösende  aber,  was  Sophia  in  die  Menschen  senkt,  ist  das 
sxXexTOV  OjieQfia,  eine  Deutung,  die  Theodot  gibt.  Ptolemäus 
hingegen  bricht  hier  in  der  begonnenen  Allegorie  ab  und  bringt 
ein  neues  Vergleichsmoment,  das  mit  der  soeben  entwickelten 
Gedankenkette  in  keiner  Verbindung  steht,  herein.  Das  Psychische 
und  Pneumatische  wird  nach  seiner  Lehre  dmrchdrungen  und 
umgestaltet  von  dem  Soter,  der  es  in  sein  Wesen  aufnahm.  Wir 
sehen  hier,  wie  Ptolemäus  nicht  den  erzählten  Vorgang  als  Gan- 
zes exegesiert,  sondern  die  einzelnen  Punkte  getrennt  voneinander 
herausgreift;    denn  Sophia  ist  es  ja  nicht,   die  den  Soter  in  die 
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von  ihr  geteilten  Menschenklassen  sendet;  die  Handlung  des 
Weibes,  das  den  Sauerteig  in  das  Mehl  legt,  bleibt  bei  der 
Deutung  des  Ptolemäus  außer  Betracht.  Ebenso  reflektiert  er 
nicht  mehr  darüber,  daß  der  Soter  sich  nicht  dreier  Menschen- 
klassen, sondern  nur  des  Pneuma  und  der  Psyche  annimmt.  Die 
Dreiteilung,  die  er  im  ersten  Teil  seiner  Exegese  verwertet,  hat 
für  den  zweiten  also  keine  Bedeutung  mehr.  Wir  haben  hier 
ein  gutes  Beispiel  dafür,  wie  Ptolemäus  Schritt  für  Schritt  die 
einzelnen  Begriffe  durchallegorisiert,  ohne  den  in  der  Schrift 
überlieferten  Vorgang  als  lebensvolles  Bild  vor  sich  zu  sehen. 
Schwerlich  hätte  er  sonst  zwei  an  sich  getrennte  mythologische 
Vorstellungsreihen  bei  der  Exegese  eines  einheitlichen  kurzen 
Gleichnisses  miteinander  vermengen  können.  Interessant  ist  es, 
daß  seine  Deutung  von  der  des  Theodot  abweicht.  Ein  fester 
Kanon  der  Exegese  besteht  also  nicht. 

T],   Das  Gleichnis  vom  Senfkorn.    Mth.  1331.  exe.  1. 

Mth.  1331  wird  das  Himmelreich  mit  einem  Senfkorn  ver- 
glichen, mit  einem  Samenkorn.  Dieser  Begriö'  genügt  für  Theodot, 
um  hier  eine  Erwähnung  des  laltxxov  OJttQfia  im  Menschen  zu 
sehen.  Wie  Ptolemäus  bindet  auch  er  sich  nicht  an  die  in  den 
Worten  des  Evangelisten:  „Das  Reich  der  Himmel  ist  gleich" 
klar  ausgesprochene  Deutung. 

Vielleicht  läßt  sich  auch  noch  mit  einiger  Sicherheit  be- 
stimmen, warum  in  beiden  Fällen  dem  valentinianischen  Exegeten 
die  Deutung  des  Matthäus  nicht  genügte.  Die  ßaOiXeia  röäv 
ovgavmv  ist  das  Reich  des  Demiurgen,  des  Herrschers  über  die 
sieben  Himmelsräume.  Ihr  Kommen  kann  vielleicht  den  Psychiker, 
aber  nicht  den  Pneumatiker,  dessen  Sinnen  und  Trachten  auf 
das  Pleroma  gerichtet  ist,  befriedigen.  Deshalb  sucht  er  nach 
einer  anderen  Deutung,  die  auch  für  ihn  noch  eine  Verheißung 
in  sich  birgt. 

d.  Das  Gleichnis  von  den  zehn  Jungfrauen.  Mth.  25i— 13.   exe.  8(3. 

Daß   die    klugen  Jungfrauen    auf  die  Pneumatiker  gedeutet 

werden,   ist   naheliegend   und  bedarf  keiner  weiteren  Erklärung. 

t.  Das  Gleichnis  vom  zudringlichen  Freunde.   Luc.  11 5— 8.  exe. 86. 

Komplizierter  ist  die  Deutung  der  Worte:    ra   Jiaiöla  fiov 

lier    tfiov  dg  xrjv  xoirrjv  tioiv   auf  die  erlösten  Christen.     Ein 
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Einzelzug,  der  im  Gleichnis  selbst  nur  angeführt  wird,  um  die 
Situation  anschaulich  zu  schildern,  den  Grund  anzugeben,  mit 
dem  der  Vater  den  an  die  fest  verrammelte  Haustür  heftig 
pochenden  und  die  Nachtruhe  seiner  Kinder  störenden  Freund 
abzuweisen  sucht,  wird  herausgegriffen  und  gedeutet.  Eine  Alle- 
gorisierung  der  schlimmsten  Art  haben  wir  hier  vor  uns.  Fragen 
wir,  was  sie  veranlaßt.  Der  Vater  spricht:  xa  xaidia  fiov  fisr 
i^ov  eig  rrjv  xoirrjv  sioiv  —  dieses  (ist  sfiov  sie  rrjv  xoittjv, 
in  exe.  86  in  freier  Umschreibung  durch  -rjörj  ev  rrj  xolry  ovv- 
avajtavofisva  wiedergegeben,  hat  augenscheinlich  hier  das 
Tertium  comparationis  abgegeben.  So  wie  die  Kinder  sicher  in 
der  Hut  des  Vaters  schlafen,  so  werden  die  Erlösten  mit 
Christus  im  Pleroma  ausruhen. 

X.    Das  Gleichnis  von  den  Arbeitern  im  Weinberg. 
Mth.  202—16.  Iren.  I  3,  1. 

Mth.  202ff  erzählt,  wie  der  Herr  des  Weinbergs  Arbeiter 
anwirbt  um  die  erste,  dritte,  sechste,  neunte  und  elfte  Stunde. 
Die  hier  erwähnten  Zahlen  können  nach  Ptolemäus  nicht  willkür- 
lich gewählt  sein;  ein  Geheimnis  muß  ihrem  Zahlenwert  zugrunde 
liegen.  Addiert  man  sie,  so  erhält  man  die  Zahl  der  30  Aionen. 
Auf  diese  spielt  also  das  Gleichnis  in  mystischer  Weise  an. 

Wieder  ist  hier  ein  einzelner  Zug  aus  dem  Gleichnis  heraus- 
gegriffen und  allegorisiert. 

A.    Das  Gleichnis  vom  guten  Hirten.    Joh.  10i2ö'.  exe.  73. 

Endlich  erfährt  die  Allegorie  vom  guten  Hirten  eine  allego- 
rische Ausdeutung.  Die  schlechten  Mietlinge,  die  da  fliehen,  wenn  der 
Wolf  kommt,  sind  die  den  Menschen  freundlichen  Geister  der  Sterne, 
die  dem  Ansturm  der  feindlichen  Gestirnmächte  nicht  standhalten. 

Fassen  wir  die  gewonnenen  Resultate  kurz  zusammen: 
Wirkliches  Verständnis  für  das  wahre  Wesen  der  Gleichnis- 
rede ist  bei  den  Valentinianern  nicht  vorhanden.  Durchgehends 
fassen  sie  die  Gleichnisse  als  Allegorien  auf  und  deuten  sie  im 
Sinn  ihrer  Lehren  bald  auf  kosmologische,  baM  soteriologische 
oder  eschatologische  Ereignisse.  Die  Deutung  erstreckt  sich  ent- 
weder auf  das  ganze  Gleichnis  oder  auf  einen  einzelnen  Bestand- 
teil eines  Gleichnisses.  Meist  schließt  sie  sich  an  ein  einzelnes 
markantes  Wort,  das  einen  Vergleich  mit  dem  Wesen  des  Mythos 
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nahelegt,  oder  an  eine  einem  Gedanken  des  Systems  entsprechende 
Idee  an.  Auch  Zahlen  bilden  einen  beliebten  Ausgangspunkt 
für  allegorische  Betrachtungen. 

Deutung  und  Wortlaut  der  Schrift  fallen  stets  auseinander, 
doch  ist  immerhin  möglich,  daß  neben  der  mystischen  Exegese 
die  dem  Wortlaut  der  Evangelien  entsprechende  beibehalten  wurde. 

Einmal  war  es  uns  möglich,  eine  doppelte  Exegese  eines 
Gleichnisbegriffes  nachzuweisen. 

b)  Reden  Jesu. 

Die  allegorische  Deutung  der  Gleichnisse  Jesu  hatte,  wie 
wir  sahen,  ihre  Vorläufer  bereits  innerhalb  des  Neuen  Testaments 
selbst.  Nun  besitzen  wir  aber  eine  ganze  Reihe  von  Jesus- 
worten, die  reich  an  Metaphern  und  Bildern  sind.  Wie  die 
Gleichnisse  boten  auch  sie  den  valentinianischen  Exegeten  einen 
willkommenen  Ansatzpunkt  zu  allegorischer  Interpretation. 

1.  Mth.  525  redet  Jesus  von  einem  Widersacher,  der  den 
Menschen  ins  Elend  zu  stürzen  vermag  —  von  einem  Gegner, 
der  den  Menschen  begleitet  auf  dem  Wege.  Die  Bildrede  leitet 
Ptolemäus  hier  zu  allegorischer  Deutung  an.  Der  Feind,  der 
dem  pneumatischen  Menschen  überallhin  folgt,  ist  das  hylische 
Prinzip,  das,  wenn  es  die  Oberhand  gewinnt,  den  Menschen  in 
die  Qualen  des  Feuerstromes  stürzen  kann.  Es  ist  der  zu  Fürch- 
tende, der  nach  Mth.  10-28  die  Seele  und  den  psychischen  Leib 
in  die  Gehenna  stürzt,  der  Starke,  dem  man  die  Werkzeuge 
rauben  muß  (exe.  51.  52). 

Interessant  ist  diese  Exegese,  weil  sie  einen  Einblick  in  die 
Ethik  des  Ptolemäus  uns  eröffnet.  Nach  der  Zeichnung  der 
Kirchenväter  sind  wir  gewohnt,  in  den  Valentinianern  selbst- 
gewisse, auf  ihre  Erlösung  pochende  Menschen  zu  sehen.  Hier 
aber  erkennen  wir,  wie  tief  noch  Ptolemäus  den  Kampf  gegen 
die  Sünde  empfindet.  In  beiden  Jesusworten  sieht  er  warnende 
Mahnungen,  das  hylische  Prinzip,  die  .Sünde,  das  nicht  Gott 
Ahnliche  niederzukämpfen. 

2.  „Alle,  die  vor  mir  gekommen  sind,  sind  Diebe  und  Räuber" 
sagt  der  Soter  (Joh.  10 s).  Vor  dem  Erlöser  aber  kamen  die 
Propheten.  Auf  sie  bezieht  also  der  Valentinianer  bei  Hippolyt 
dieses  Wort.  Die  ganze  Abneigung  gewisser  gnostischer  Kreise 
gegen  das  Alte  Testament  spricht  aus  seiner  Exegese  (Hippol.  VI  35). 
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3.  Luk.  1249  spricht  Jesus:  „Ich  bin  gekommen,  Feuer  zu 
werfen  auf  die  Erde",  ein  Wort,  das  schon  in  seinem  Munde 
bildlich  gemeint  ist.  Nun  wissen  wir  bereits  aus  den  Unter- 
suchungen über  das  reinigende  Straffeuer,  welche  Vorstellungen 
der  Valentinianer  mit  dem  Begriff  „Feuer"  verbindet.  Er  sieht 
in  ihm  eine  Macht,  die  das  Hylische  verzehrt,  den  Menschen 
läutert  und  erzieht.  Im  Hinblick  auf  dies  besondere  Feuer  hat 
nach  ecl.  26  Jesus  die  Worte  Luk.  12«  gesprochen.  Besonders 
interessant  ist  es,  daß  auch  die  Pistis  Sophia,  die,  wie  wir  sahen, 
ebenfalls  das  sündenreinigende  Tauffeuer  kennt,  dieses  Zitat  auf 
das  reinigende  Straffeuer,  das  bei  der  Taufe  die  Sünden  ver- 
zehrt, bezieht.  S.  19433:  „Dies,  mein  Herr,  ist  das  Wort,  das  du 
deutlich  gesagt  hast.  Das  Wort  nämlich,  das  du  gesagt  hast: 
ich  bin  gekommen,  Feuer  auf  die  Erde  zu  werfen,  .  .  ist  dieses, 
mein  Herr:  du  hast  die  Mysterien  der  Taufen  in  die  Welt  ge- 
bracht, und  was  gefällt  es  dir,  daß  sie  alle  Sünden  der  Seele 
verzehren  und  sie  reinigen".  S.  242 31:  „Deswegen  habe  ich  euch 
gesagt:  ich  bin  gekommen,  Feuer  auf  die  Erde  zu  werfen,  d.  h.  ich 
bin  gekommen,  die  Sünden  der  ganzen  Welt  mit  Feuer  zu  reinigen". 

4.  In  gleichfalls  vom  Verfasser  bereits  allegorisch  gemeinter 
Rede  spricht  Jesus  Joh.  6 49  ff  vom  lebendigen  Brot,  das  der 
Vater  vom  Himmel  gegeben.  Er,  Jesus  selbst,  ist  nach  Joh.  651 
dieses  Brot;  das  Brot,  das  Jesus  geben  wird,  deutet  darauf  der 
Verfasser  von  exe.  13,  dem  Sinn  des  Evangelisten  entsprechend, 
auf  die  Eucharistie. 

5.  Vom  inneren  Licht,  dem  göttlichen  Funken,  spricht  Jesus, 
wenn  er  sagt  Mth.  5 ig:  „Es  soll  euer  Licht  leuchten".  Dies  innere 
Licht  meint  auch  das  Johannesevangelium  I9:  „das  jeden  Menschen 
erleuchtet,  der  in  die  Welt  kommt,"  denn  auf  äv&gcojcov,  nicht 
auf  To  g)(äq  bezieht  exe.  41  das  egyofisvov  sig  rov  xoGixov.  In- 
dem der  Verfasser  das  Wort  xoOfiog  seiner  zweiten  Bedeutung 
nach  als  „Ordnung"  ausdeutet,  gewinnt  er  dem  Zitat  den  Sinn 
ab,  damals  sei  der  Mensch  erleuchtet  worden,  als  er  in  den  x6o- 
fioq  kam,  d.  h.  eavrov  ex6ofi?]Oev,  alle  Leidenschaften,  die  den 
Glanz  des  inneren  Lichtes  verdunkelten,  abstreifte  (exe.  41). 

6.  Joh.  435  redet  Jesus  von  einer  Ernte.  Er  sendet  seine 
Jünger  aus,  die  reifen  Früchte  einzubringen,  die  andere  vor  ihnen 
gesät.  Schon  im  Sinne  des  Evangelisten  ist  diese  Rede  bildlich 
zu  deuten.     Jesus  zeigt  auf  die  Fluren;  die  eben  keimende  Saat 
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sieht  er  mit  prophetischem  Blicke  schon  gereift;  er  sieht,  wie 
die  Menschenseelen,  um  die  er  sich  müht,  eingehen  in  das 
Himmelreich  (Frg.  32). 

Herakleon  folgt  dieser  vom  Apostel  beabsichtigten  Exegese 
(Frg.  32),  aber  für  ihn,  den  Valentinianer,  erschließen  sich  un- 
gezwungen noch  andere  Beziehungen.  Legt  ihm  doch  das  Bild 
der  Ernte  den  Gedanken  an  die  Grundlehre  seines  Systems,  die 
Lehre  vom  göttlichen  Sperma  im  Menschen,  nahe.  Von  seiner 
Aussat  und  Ernte  ist  also  hier  die  Rede.  Gesät  hat  nach  dem 
System  Herakleons  o  vjtsQ  xov  xbxov  vlbg  avd^Qcojcov.  [Auch 
den  Soter  nennt  Herakleon  „Menschensohn".  Wie  beide  sich 
voneinander  unterscheiden,  ist  uns  nicht  überliefert.  Schon  Ori- 
genes  wirft  Herakleon  Unklarheit  bezüglich  der  Einführung  der 
beiden  vlo\  rov  avd-Qcojcov  vor  (Frg.  35).]  Der  Evangelist  redet 
aber  nicht  von  einem  OJtsiQmv,  sondern  von  vielen.  ^'AXXot 
xsxojtiaxaoiv  sagt  er  438,  daraus  ergibt  sich,  daß  der  Menschen- 
sohn nicht  allein  gesät  hat;  er  hatte  Gehilfen,  die  Engel  r^g 
oixovofiiag,  der  unteren  Sphäre,  der  er  selbst  angehört  (Frg.  36). 
Der  Ernter  ist  natürlich  der  Soter;  er  sendet  seine  Jünger,  die 
Seelen  der  Menschen  zu  ernten,  von  denen  die  einen  schon  bereit 
sind,  die  anderen  noch  heranreifen,  andere  endlich  erst  gesäet 
werden  (Frg.  32).  Jeden  sendet  er  zu  der  Seele,  die  für  ihn  be- 
stimmt ist,  denn  nicht  Menschen  von  Fleisch  und  Blut  sind  die 
Apostel,  sondern  die  Engel,  die  den  Soter  zur  Rettung  des 
geistigen  Samens  auf  seiner  Erdenfahrt  begleiten  (Frg.  35).  [Vgl. 
auch  die  ähnliche  Lehre:  Pistis  Sophia  S.  7i9.]  Der  Lohn  aber,  den 
der  Ernter  empfängt,  ist  die  Heimführung  und  Rettung  der 
Seelen  (Frg.  34).  Die  Exegese  dieses  letzten  Zuges  eröffnet  uns 
wieder  einen  Einblick  in  die  hohe  Ethik  des  gnostischen  Exe- 
geten.  Den  höchsten  Lohn  erblickt  er  in  dem  erfolgreichen  Be- 
mühen, Menschenseelen  für  das  Gottesreich  zu  gewinnen. 

7.  Dringend  forderten  auch  diejenigen  Worte,  die  vom  Kreuze 
imd  vom  Leiden  Christi  handelten,  zu  allegorischer  Deutung  auf. 

Wenn  Jesus  Luk.  922  sagt,  der  Menschensohn  müsse  ver- 
worfen, verspottet  und  gekreuzigt  werden,  so  deutet  er  selbst, 
indem  er  sich  der  dritten  Person  bedient  und  ganz  unpersönlich 
redet,  nach  Ptolemäus  exe.  61  darauf  hin,  daß  es  nicht  er  selbst 
ist,  der  leidet,  sondern  der  Andere,  dessen  Gestalt  er  annahm, 
der  psychische  Christus.  " 
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Die  Worte,  die  er  im  Leiden  sprach,  redet  er  nach  Ptole- 
mäus  nicht,  um  dem  eigenen  Schmerze  Worte  zu  verleihen, 
denn  er  hat  ja  in  Wahrheit  weder  die  Kreuzigung  noch  den  Tod 
empfunden.  Seine  Passion  stellt  vielmehr  das  Leiden  der  Sophia 
dar.  Er  spricht  die  Worte,  die  sie  vor  Zeiten  geredet,  als  sie 
im  Hysterema  verlassen  war;  denn  da  ihre  Erlösung  das  Urbild 
jeder  Erlösung  ist,  ist  der  Soter  in  gewisser  Weise  gezwungen, 
den  Jüngern,  die  die  volle  Erkenntnis  aller  Vorgänge  der  Himmels- 
welt erhalten  sollen,  ihr  Leiden  und  ihre  Rettung  anschaulich 
darzustellen.  In  ihrer  Rolle  spricht  und  handelt  er;  die  Ein- 
geweihten wissen  die  wahre  Deutung  und  Beziehung  seiner  Hand- 
lungen und  Worte.  Joh.  122?  spricht  er:  „Und  was  soll  ich 
sagen?  Ich  weiß  es  nicht!".  Ratlos  war  der  Erlöser,  dem 
Himmel  und  Erde  gehorchten,  niemals.  Wohl  aber  war  es 
Achamoth,  als  das  Pleroma  sich  ihr  verschloß.  Damals  empfand 
sie  das  größte  Leid,  und  deshalb  spricht  der  Soter  Mth.  2638: 
„Betrübt  ist  meine  Seele  bis  zum  Tode".  Alle  Schrecken  der 
Verlassenheit  drangen  auf  sie  ein.  Da  betete  sie:  „Vater,  ist's 
möglich,  so  gehe  dieser  Kelch  an  mir  vorüber"  Mth.  26  39.  Die 
Worte  aber  Mth.  2746:  „Mein  Gott,  mein  Gott,  warum  hast  du 
mich  verlassen?",  die  im  Munde  des  Erlösers  blasphemisch 
klingen,  hat  sie  in  tiefster  Trostlosigkeit  gesprochen,  als  Christus, 
ihr  Licht,  sie  verließ,  und  sie  vergeblich  versuchte,  ihm  zu  folgen. 

Um  seine  Jünger  auch  in  diese  Mysterien  einzuweihen, 
spricht  der  Soter  ihre  Worte  ihnen  auf  Erden  vor. 

8.  Alle  Erwähnungen  des  Kreuzes  aber  werden  als  Anspie- 
lungen auf  den  himmlischen  ögog  OravQog  gefaßt. 

Jesus  spricht  Mth.  10 39:  „Wer  nicht  sein  Kreuz  trägt  und 
mir  folgt",  Mrc.  10 21  vom  Aufsichnehmen  des  Kreuzes;  von 
„tragen,  auf  die  Schultern  nehmen"  ist  in  Verbindung  mit  dem 
Kreuz  hier  die  Rede.  Darin  sieht  Ptolemäus  Iren.  I  3,  4  eine  An- 
spielung auf  die  stützende  und  befestigende  Eigenschaft  des 
himmlischen  özavQog.  An  ein  einzelnes  Wort  knüpft  hier  die 
Allegorie  an.  Eine  Ausdeutung  des  ganzen  Spruches  im  Sinne 
dieser  Allegorie  wäre  unmöglich.  ' 

Interessant  ist  es,  daß  exe.  42  dem  Wort  Mth.  10  39  eine  von 
der  des  Ptolemäus  abweichende  Deutung  gegeben  wird;  leider 
ist  aber  der  Wortlaut  der  Stelle  so  dunkel,  daß  die  Exegese 
unverständlich  bleibt:    öio   xal  ra  OJcsQfiara  o  Irjoovg  öia  rov 
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örjfieiov  am  tcöv  G)ficov  ßaöraoaq  Eigayai  sie,  ro  jiXi^Qoofia. 
cbfioi  yaQ  xov  OJctQ^iaroq  o  ^Irjöovg  Xtyetai,  xecpaXt]  de  o  Xqi- 
öTOQ'  6{^8v  8iQi]rai'  oq  ovx  algsi  xbv  Ozavgov  avtov xal axoXov- 
&-el  fioi,  ovx  sorcv  fiov  a6sX(p6q'  i]Qsv  ovv  xb  öm^ia  xov  IrjGov, 
ojttQ  ofioovöiov  ijv  xfi  Exxlrjöia.  Man  erwartet  eine  innere 
Verbindung  zwischen  dem  oätfia  'l?]Oov  und  dem  OxavQoq,  denn 
nach  den  valentinianischen  Theorien  über  den  oxavgoq,  auf  die 
wir  später  näher  einzugehen  haben  werden,  wäre  eine  solche 
naheliegend.  So  wie  der  Text  uns  aber  überliefert  ist,  ist  kein 
klares  Verständnis  möglich. 

9.  Wenn  einmal  durch  die  Beziehung  des  irdischen  Kreuzes 
auf  den  himmlischen  oxavQoq  jeder  Anstoß  gründlich  aus  dem 
Wege  geräumt  ist,  scheuen  sich  die  valentinianischen  Exegeten 
nicht  mehr,  in  Jesu  Worten,  die  nicht  ausdrücklich  das  Kreuz 
erwähnen,  Anspielungen  auf  jenes  himmlische  Aionenwesen  zu 
konstatieren. 

Jesus  spricht  Mth.  10 34:  „Ich  bin  nicht  gekommen,  Frieden 
zu  bringen,  sondern  das  Schwert".  Den  Kampf  um  das  Gottes- 
reich will  er  auf  Erden  entfachen.  Ptolemäus  sucht  dahinter 
noch  nach  einem  besonderen  Sinn  der  hier  gebrauchten  Metapher 
„Schwert".  Die  Schärfe  des  Schwertes  ist  ihm  ein  Bild  des  von 
Grund  aus  Trennenden,  in  dem  gleichen  Sinne,  wie  der  Hebräer- 
brief 4i2f  den  Logos  mit  einem  zweischneidigen  Schwert  ver- 
gleicht. 

Dies  Zertrennen  aber  erinnert  ihn  an  die  trennende  Funktion 
des  himmlischen  OxavQoq,  der  das  Reich  des  Geistes  von  der 
Materie  scheidet  (Iren.  I  3,  5).  Wieder  knüpft  die  Allegorie  an  ein 
einzelnes  Wort  hier  an  und  läßt  den  ganzen  Zusammenhang 
unberücksichtigt.  Denn  weiter  zu  schließen,  Jesus  sei  ge- 
kommen, jenen  OxavQoq  auf  die  Erde  zu  bringen,  führte  zur 
Sinnlosigkeit. 

Auch  ein  Wort  des  Täufers  möge  hier  seine  Stelle  finden. 
Mth.  3 12  spricht  er  von  der  Wurfschaufel,  die  den  Weizen  von 
der  Spreu,  das  Kostbare  vom  Verwerflichen  trennt.  Auch  dies 
sind  die  Funktionen  des  oxavgoq,  der  das -ewige  Pneumatische 
vom  vergänglichen  Hylischen  scheidet.  Ihn  meint  also  Johannes, 
wenn  er  von  der  Wurfschaufel,  die  Weizen  und  Spreu  sondert, 
redet  (Iren.  I  2,  5). 

Job.  1Ü7  sprich*:  Jesus:  „Ich  bin  die  Tür",  die  Tür  nämlich 
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zum  Himmelreich.  Die  Tür  ist  selbstverständlich  ein  Teil  der 
Greuzumwallung,  des  OQog,  mit  dem  sich  Jesus  also  identifiziert. 
Bis  zu  ihm  steigen  die  Erlösten  auf.  Durch  ihn  gehen  sie  in 
das  Pleroma  ein  (exe.  26). 

10.  Im  Ägypterevangelium  spricht  der  Herr  zur  Salome: 
/JtyQi  rote  slvai  &avaxov,  äxQiQ  av  at  yvvalxeg  xixrcoöiv. 

Im  buchstäblichen  Sinne  gefaßt,  konnten  diese  Worte  leicht 
als  Aufforderung  zur  Ehelosigkeit  aufgefaßt  werden.  Der  "\"alen- 
tinianer  ist  daher  bestrebt,  ihnen  eine  über  die  eigentliche  Bedeutung 
hinausgehende  Meinung  unterzulegen.  Ausdrücklich  betont  er, 
der  Heiland  habe  hier  nicht  die  irdische  Geburt  der  Menschen 
im  Sinne;  auch  rede  er  nicht  von  irdischen  Weibern;  seine  Worte 
seien  vielmehr  auf  eine  überweltliche  Geburt  zu  beziehen.  Nach 
valentinianischer  Lehre  sind  ja  alle  Menschen  xrjq  ü-r]Xelag  rexva, 
Kinder  der  Sophia,  die  sie  als  schwache,  dem  Tode  und  dem 
Leiden  unterworfene  Geschöpfe  geboren  hat.  Solange  sie  ent- 
stehen, wird  der  Tod  nicht  enden.  Auf  Sophia  und  ihre  Kinder, 
die  erlösungsbedürftige  Menschheit,  beziehen  sich  also  diese  Worte. 
Daß  im  Text  nicht  von  einem  Weibe,  sondern  von  Weibern  die 
Rede  ist,  kümmert  den  Exegeten  nicht  (exe.  67). 

Kosmologische,  metaphysische  Lehren  sind  es  zumeist,  die 
den  Worten  Jesu  untergelegt  werden.  Wieder  haben  wir  die 
gleiche  Methode  der  Allegorie,  wie  bei  den  Gleichnissen.  Ent- 
weder heftet  sich  die  Allegorie  an  ein  einzelnes  Wort,  das  auf 
irgendwelche  Weise  an  ein  Wesen  des  Pleroma  erinnert,  Wort- 
laut und  Deutung  fallen  dann  völlig  auseinander,  oder  sie 
knüpft,  wie  z.  B.  bei  der  Auslegung  der  Leidensworte,  an  einen, 
einer  valentinianischen  Lehre  ähnlichen  Gedanken  an  und  sieht 
in  ihm  die  Darstellung  eines  Vorganges  der  Himmelswelt. 

Einmal  konnten  wir  eine  doppelte  Auslegung  eines  Spruches 
nachweisen,  wiederum  ein  Beispiel  dafür,  daß  der  Kanon  der 
Exegese  nicht  feststeht. 

c)  Ereignisse  aus  dem  Leben  des  Heilands. 

Die  valentinianischen  Exegeten  begnügen  feich  nicht  damit, 
die  Gleichnisse  und  Reden  des  Herrn  zu  allegorisieren.  Auch 
sein  Handeln  und  die  Ereignisse,  die  ihm  zustoßen,  weisen  nach 
valentinianischem  Glauben  auf  tiefe  Mysterien  hin. 

In  gewisser  Weise   konnten  die  valentinianischen  Exegeten 
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sich  auch  für  dieses  Vorgehen  auf  das  Neue  Testament , selbst 
berufen.  Enthalten  doch  die  Evangelien,  und  unter  diesen  be- 
sonders das  vierte,  eine  ganze  Anzahl  von  Zügen,  die  vom  Ver- 
fasser selbst  nicht  anders  als  allegorisch  gemeint  sind.  So  tritt 
z.  B.  Nikodemus  gewiß  im  Sinne  des  Evangelisten  schon  als 
Typos  des  bis  zu  einem  gewissen  Grad  für  die  Botschaft  empfäng- 
lichen Judentums,  die  Samariterin  als  Repräsentantin  des  nach 
Erlösung  sich  sehnenden  Heidentums  auf.  Gewiß  hat  die  Angabe 
Joh.  4 18:  „Fünf  Männer  hast  du  gehabt,  und  den  du  jetzt  hast, 
der  ist  nicht  dein  Mann",  eine  tiefere,  vielleicht  auf  den  Abfall 
Samarias  vom  wahren  Gott,  auf  seine  Bereitwilligkeit,  synkre- 
tistischen  Kulten  sich  zuzuwenden,  anspielende  Bedeutung.  Dem 
Verfasser,  der  unter  der  Hülle  des  Lebens  Jesu  spätere  Erfahrungen 
der  Gemeinde  schildert,  der  seine  Erzählungen  ganz  in  den 
Dienst  seiner  Lehren  stellt,  verwandelt  sich  naturgemäß  das 
Lebensbild  des  Heilands  in  allegorisch-typologische  Betrachtungen. 
Kein  Wunder  ist  es,  daß  der  erste  gnostische  Kommentar,  von 
dem  wir  Näheres  wissen,  der  Kommentar  Herakleons,  sich  mit 
der  Auslegung  gerade  dieses  Evangeliums  befaßt. 

Aber  auch  die  anderen  Evangelien  waren  nicht  frei  von 
allegorischen  Anspielungen.  Sicherlich  hatte  der  Verfasser  der 
Kindheitsgeschichte  Hanna  und  Simeon  als  Typen  besonderer 
Klassen  der  Erlösungsbedürftigen  aufgefaßt  wissen  wollen.  Die 
Angabe,  daß  Hanna  84  Jahre  zählte,  daß  sie  sieben  Jahre  mit 
ihrem  Manne  gelebt  und  dann  Witwe  blieb  bis  zu  dem  Tag, 
da  der  Heiland  in  den  Tempel  gebracht  wurde,  enthält  vielleicht 
einen  uns  nicht  mehr  verständlichen  zahlenmystischen  Hinweis 
auf  ihre  eigentliche  Bedeutung. 

War  aber  einmal  allegorische  Betrachtung  an  einigen  Punkten 
gestattet,  dann  war  es  auch  nicht  zu  verwundern,  wenn  Exegeten, 
die  eine  Fülle  von  Gedanken  und  Theorien,  die  den  Evangelien 
fremd  waren,  aus  ihnen  herauslesen  wollten,  weiter  gingen  und 
Zug  für  Zug  allegorisierten. 

Die  uns  erhaltenen  Fragmente  dieser  Allegorese  werden  im 
folgenden  uns  zu  beschäftigen  haben. 

1.   Aus  der  Kindheit  des  Soter. 

Der  Engel  der  Verkündigung  spricht  zu  Maria  Luk.  I35: 
„Heiliger  Geist  wird  über  dich  kommen  und  Kraft  des  Höchsten 
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wird  dich  beschatten".  Zwei  Faktoren:  „der  heilige  Geist"  und 
„die  Kraft  des  Höchsten"  werden  genannt.  Der  heilige  Geist 
weist  den  in  valentinianischen  Gedanken  Lebenden  sofort  auf 
Sophia  hin;  wer  aber  ist  der  „Höchste"?  Ein  Gehilfe  der  Sophia 
bei  der  Bildung  des  irdischen  öd3//o:  des  Erlösers  muß  er  sein; 
ihr  untergeordnet  ist  er,  denn  nach  ihr  erst  wird  er  genannt. 
Beides  trifft  für  den  Demiurgen  zu.  Auf  ihn  bezieht  also  Ptole- 
mäus  (exe.  60)  und  der  Gnostiker  des  Hippolyt  (VI  35)  die  zweite 
Hälfte  des  Spruches. 

Die  Verkündigungsgeschichte  lehrt  folglich  den  Valentinianer 
die  Beschaffenheit  des  irdischen  ocö^ia  des  Heilands  erkennen. 
Aus  pneumatischer  und  psychischer  Substanz,  ohne  irgend  welche 
Beimischung  von  Hylischem,  war  es  gebildet. 

Luk.  240  heißt  es:  „Das  Kindlein  nahm  zu  an  Weisheit  und 
Größe".  Die  „Weisheit"  Sophia  wird  natürlich  sofort  auf  ihr 
Element,  das  Pneumatische  bezogen;  worauf  aber  bezieht  sich 
fiejed-og?  Aus  zwei  Elementen  bestand,  wie  wir  soeben  hörten, 
der  irdische  Leib  des  Erlösers,  aus  Pneuma  und  Psyche.  Sagt 
nun  Lukas  im  ersten  Bestandteil  seiner  Angabe  aus,  das  Kind 
nahm  zu  an  Pneuma,  so  muß  die  zweite  Aussage  sich  analog 
auf  den  zweiten  Bestandteil,  die  Psyche,  beziehen  (exe.  61). 

Die  gleiche  Methode  zu  allegorisieren,  wie  im  vorherigen 
Beispiel,  liegt  hier  vor.  Der  Exeget  greift  einen  Begriff  heraus 
und  deutet  ihn.  Mit  Hilfe  dieser  Deutung  allegorisiert  er  die 
übrigen,  in  dem  Gesamtgedanken  .enthaltenen  Begriffe. 

Als  das  Jesuskind  in  den  Tempel  gebracht  wird,  kommt 
ihm  die  Prophetin  Hanna  entgegen.  Sieben  Jahre,  so  sagt  von 
ihr  die  Schrift,  hat  sie  mit  ihrem  Mann  gelebt  und  ist  dann 
Witwe  geblieben  bis  zu  dem  Tage,  da  Jesus  in  den  Tempel  ge- 
tragen wurde.  Als  sie  den  Erlöser  erblickte,  verkündete  sie  ihn 
allen,  die  auf  die  Erlösung  Jerusalems  warteten   (Luk.  2,  36 ff). 

Eine  Frau  kommt  dem  Erlöser  entgegen.  Bei  einer  Frau 
aber  denkt  der  Valentinianer  sofort  an  Achamoth.  Voll  Freude 
begrüßt  sie  den  Soter;  auch  dieser  Zug  entspricht  ihr,  denn  voller 
Freude  eilt  sie  ja  ihrem  Erlöser  entgegen.  Ja  s^bst  die  Angabe, 
Hanna  habe  sieben  Jahre  mit  ihrem  Mann  gelebt  und  sei  dann 
Witwe  geblieben,  scheint  auf  Achamoth  hinzuweisen;  so  ist  sie 
Witwe  geblieben,  nachdem  der  Soter  sie  verlassen,  bis  zum  Tage 
seiner  Wiederkunft.  Jubelnd  wird  sie  ihn  dann  empfangen  (Iren.  1 8,4). 
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Die  Begrüßung  des  Jesukindes  im  Tempel  stellt  also  das 
Mysteiium  der  Begrüßung  zwischen  Sophia  und  dem  Soter  in 
der  Endzeit  dar. 

Dieses  Beispiel  zeigt  deutlich,  wie  die  Allegorie  vereinzelte 
Züge  heraushebt,  den  von  den  Evangelien  geschilderten  histori- 
schen Zusammenhang  aber  unbeachtet  läßt.  Im  Evangelium  be- 
grüßt eine  84jährige  Greisin  ein  acht  Tage  altes  Kind.  Dessen- 
ungeachtet wird  der  Vorgang  auf  eine  Begrüßung  zwischen  Braut 
und  Bräutigam  gedeutet.  Wie  im  echten  Gleichnis  häufig  nur 
ein  charakteristischer  Zug  das  Bindeglied  zwischen  Bild  und 
Wirklichkeit  ist,  so  werden  auch  hier,  wo  Ausdeutung  bis  ins 
kleinste  zur  Lächerlichkeit  führen  würde,  nur  ein  oder  zwei 
charakteristische  Züge  herausgegriffen  und  allegorisch  verwertet. 

Simeon,  der  das  Jesuskind  in  seinen  Armen  empfängt,  ist 
entsprechend  der  Demiurg.  Dank  sagt  er  dem  Bythos,  weil  er 
nun  in  die  Ruhe  derOgdoas  eingehen  darf(Luk.  2,  38ff;  Iren.  18, 4). 

2.    Johannes  der  Täufer. 

Auch  Johannes  der  Täufer,  der  Vorläufer  des  Herrn,  muß 
eine  besondere  metaphysische  Bedeutung  haben.  Zwei  Dinge 
sagt  er  von  sich  aus.  Einmal,  er  sei  die  Stimme  eines  Rufenden 
(Job.  I23),  ein  merkwürdiges  Wort,  das  schon  durch  seine  auf- 
fallende Fassung  zu  allegorischer  Betrachtung  einlädt.  Johannes 
nennt  sich  die  Stimme  eines  Rufenden.  Wird  dies  nicht  bild- 
lich, sondern  wörtlich  gefaßt,  so  müssen  auch  die  beiden  Be- 
gleiterscheinungen der  Stimme,  Wort  und  Schall,  vorhanden 
sein  und  bedürfen  der  Erklärung.  Das  Wort  ist  natürlich  der 
Logos,  der  Schall  aber  wird  auf  die  ganze  Reihe  der  Propheten 
gedeutet.  Herakleons  weitere  Ausführungen,  in  denen  er  dar- 
legt, wie  die  Stimme  sich  in  den  Logos,  der  Schall  sich  in  die 
Stimme  verwandeln  soll,  bleiben  dunkel  und  mystisch  (Frg.  5. 
Herakl.). 

Wir  haben  hier  einen  besonders  komplizierten  Fall  der 
Allegorie.  Ein  einzelnes,  von  Johannes  selbst  in  übertragenem 
Sinn  gemeintes  Wort  wird  erst  seinem  vollen  Wortsinn  nach 
mit  all  seinen  Konsequenzen  gedeutet,  und  diese  Deutung  dann 
wieder  allegorisiert. 

Ferner  sagt  der  Täufer  Job.  I27:  „Ich  bin  nicht  wert,  ihm 
den  Schuhriemen  zu  lösen".     Seine  völlige  Unterwerfung  unter 
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den  Soter  gibt  er  dadurch  kund.  Von  einem  gewöhnlichen 
Menschen  verstände  solche  Unterwerfung  sich  von  selbst.  Eine 
besondere  Tendenz  müssen  also  wohl  diese  Worte  in  sich 
schließen;  sie  müssen  Johannes  als  ein  Wesen  charakterisieren, 
von  dem  man  nicht  so  ohne  weiteres  Unterwerfung  erwartet,  und 
das  dennoch  seine  völlige  Ergebenheit  ausdrückt.  Ein  solches 
Wesen  aber  ist  der  Demiurg,  der  Gott  des  Alten  Testaments. 
Er  redet  durch  Johannes  und  bekennt  seine  Ohnmacht  im  Ver- 
gleich mit  der  alles  überstrahlenden  Herrlichkeit  des  Herrn.  Ovx. 
slfil  kyco  a^iog  iva  Xvoco  avxov  rov  Ifiavra  xov  vjtoör/fiarog 
spricht  er.     Auch  diese  Worte  werden  allegorisiert. 

Was  meint  der  Evangelist  mit  der  Sandale  des  Soter?  Nicht 
kann  es  sich  um  einen  gewöhnlichen  Schuh  im  profanen  Sinn 
handeln.  Selbst  die  Sandale  des  Erlösers  muß  etwas  Herrliches 
sein;  und  Herakleon  findet  nichts,  was  erhabener  wäre  als  die 
ganze  Welt,  die  ganze  Welt  ist  seine  Sandale. 

Aber  auch  das  Fleisch,  das  er  annahm  und  jeden  Augen- 
blick wieder  ablegen  konnte  wie  ein  Kleidungsstück,  kann  auf 
eine  Sandale  bezogen  werden.  Man  sieht  hier,  daß  Herakleon 
sich  nicht  ängstlich  an  eine  einmal  gegebene  Erklärung  hält. 
Er  schwankt  in  seiner  Deutung,  da  ein  exakter  Anknüpfungs- 
punkt hier  für  seine  Allegorie  fehlt. 

Johannes  bekennt,  er  sei  nicht  wert  Xvoac  rov  tfiapra;  dies 
Xvöai  faßt  Herakleon  im  übertragenen  Sinn:  auflösen  =  verstehen, 
mit  den  Gedanken  durchdringen  .ttjv  jcsqI  avrr/g  olxovofiiav. 
Nicht  wert  bin  ich,  spricht  er  also,  daß  er  meinetwegen  von 
seiner  Höhe  herabkomme  und  Fleisch  annehme,  wie  einen  Schuh, 
worüber  ich  nicht  Rede  stehen,  noch  es  erklären,  noch  den  zu- 
grunde liegenden  Heilsplan  enträtseln  kann. 

Als  er  Jesus  kommen  sieht,  spricht  er:  „Siehe,  das  Lamm 
Gottes,  das  der  Welt  Sünden  trägt".  Zwei  Dinge  sagt  er  von 
ihm  aus;  das  erste:  „Siehe,  das  ist  Gottes  Lamm".  Warum  wählt 
er  hier  den  schlichten  Ausdruck  ccfivoq?  Warum  vergleicht  er 
ihn  mit  einem  schwachen  Lamm?  Herakleon  sieht  in  der  Wahl 
gerade  dieses  Wortes  eine  Anspielung  darauf,  'daß  das  ocöfza 
Christi,  seine  äußere  Erscheinung,  unvollkommen  war  im  Ver- 
gleich zu  dem,  der  in  ihm  wohnte.  Hätte  er  Vollkommenheit 
des  Leibes  ausdrücken  wollen,  so  hätte  er  ihn  wohl  einen  Widder 
genannt,    der   geopfert   werden   soll.     Bezieht   sich    dieser   erste 
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Teil  des  Ausspruches  also  auf  die  äußere  Erscheinung  Jesu,  so 
muß  der  zweite  Teil  sich  auf  sein  inneres  Wesen  beziehen.  Von 
dem,  der  auf  Erden  erschien,  konnte  auch  ein  Prophet  Kunde 
haben;  mehr  als  die  Einsicht  eines  Propheten  aber  gehörte  dazu, 
über  den,  der  im  irdischen  öcöfia  erschien,  etwas  auszusagen. 
Diese  letzten  Worte  hat  also  Johannes  als  der  jtsQioOorsQoq 
3iQO(pr}rov  gesprochen,  als  den  Jesus  selbst  Luk.  726  ihn  bezeich- 
net hat  (Frg.  10). 

Job.  laß  sagt  er:  „f/eOog  vfimv  ozi^xei^^  daraus  folgt,  daß 
der  Erlöser  schon  in  der  Welt  und  im  Menschen  erschienen  ist 
{Frg.  8). 

3.    Jesu  Reise  nach  Kapernaum. 

Job.  22  heißt  es:  xateßr}  dq  Kacpagvaovfi.  Dies  xareßr] 
bedeutet  für  Herakleon,  dem  alle  irdischen  Ereignisse  im  Leben 
des  Soter  sich  sofort  in  die  kosmologische  Sphäre  projizieren, 
das  Herabsteigen  Jesu  in  das  Reich  der  Hyle.  Einen  Beweis 
für  die  Richtigkeit  seiner  Ausführung  will  er  darin  finden,  daß 
Jesus  daselbst  keine  Zeichen  und  Wunder  tat;  denn  keine  Ver- 
bindung ist  zwischen  der  Hyle  und  dem  Soter  möglich.  Hera- 
kleon darf  mit  einem  gewissen  Recht  sich  dafür  auf  das 
Johannesevangelium  berufen,  das  keinerlei  Wundertaten  daselbst 
an  dieser  Stelle  berichtet  und  nur  aussagt:  xal  sxsl  efieivav  ov 
jtoXXaq  i^fi^Qag.  Freilich  übersieht  er,  daß  nach  dem  anderen 
evangelischen  Bericht  gerade  Kapernaura  der  Ausgangspunkt  der 
Predigt  Jesu  ist,  ein  Umstand,  den  auch  Origenes  gegen  seine 
Exegese  geltend  macht.  Der  typische  Ort,  an  dem  Jesus  nicht 
heilen  konnte,  ist  Nazareth. 

4.  Jesu  Festreise  nach  Jerusalem. 
Wenn  es  darauf  heißt  Job.  2  u:  er  zog  nach  Jerusalem  hinauf, 
so  bedeutet  dies  analog  der  vorigen  Erklärung,  daß  er  von  der 
Hyle  heraufstieg  sig  rov  ^pvxixov  rojcov,  rvyxc^i^ovTcc  dxova 
rr/g  'hgovoa/ii^fi,  nämlich  des  wahren,  oberen  Jerusalem,  der 
Sophia  (Frg.  13).  Zum  Passahfest  zog  er  hinauf;  zum  Fest  aber 
wurde  ein  Lamm  geschlachtet,  das  nicht  nur  geopfert  und  ge- 
tötet wurde,  sondern  beim  Passahmahl  den  Menschen  Freude 
bereitete.  Geopfert  wurde  aber  auch  der  Soter;  volle  Freude  gewährt 
er  den  Seinen  bei  dem  himmlischen  Hochzeitsfest  im  Pleroma. 
Eine  Allegorie  auf  Jesus  ist  also  auch  das  Passahlamm  (Frg.  12). 


LEBENSLAUF. 

Geboren  bin  ich,  Carola  Barth,  am  24.  September  1879 
zu  Bad  Salzschlirf  als  Tochter  des  Rechtsanwalts  Friedrich 
Barth.  Meine  Schulbildung  empfing  ich  auf  der  Elisabethen- 
schule zu  Frankfurt  a.  M.  Von  1896 — 99  besuchte  ich  daselbst 
das  Lehrerinnenseminar  und  legte  Ostern  1899  das  Lehrerinnen- 
examen ab.  Die  Abiturientenpiüfung,  auf  die  ich  mich  durch 
Privatstunden  zu  Frankfurt  vorbereitet  hatte,  bestand  ich  Herbst 
1902  am  humanistischen  Gymnasium  zu  Hadamar.  Von  da 
bis  zum  Wintersemester  1906/7  studierte  ich,  mit  Ausnahme 
eines  Semesters,  das  ich  zum  gleichen  Zweck  in  Marburg  zu- 
brachte, in  Bonn  evangelische  Theologie  und  Geschichte.  Am 
2.  März  1907  bestand  ich  die  Prüfung  für  das  höhere  Lehramt 
in  Religion  und  Geschichte  (Oberstufe),  Deutsch  (Mittelstufe). 
Vom  Sommersemester  1907  bis-  zum  Wintersemester  1907/8 
war  ich  in  Jena  bei  der  evangelischen  theologischen  Fakultät 
immatrikuliert. 

Evangelische  Theologie  hörte  ich  in  Bonn  bei  den  Hen-en: 
Gräfe,  Weinel,  Lietzmann,  Giemen,  Böhmer,  Meyer,  König, 
Loeschcke;  in  Marburg  bei  den  Herren:  Jülicher,  Budde, Hermann, 
Wiegand;  in  Jena  bei  den  Herren:  Baentsch,  Wendt,  Thümmel. 
Die  Teilnahme  an  dem  neutestamentlichen  Seminar  gestattete 
mir  Prof  Gräfe  8  Semester,  Prof.  Weinel  2  Semester;  den 
Besuch  des  alttestamentlichen,  kirchengeschichtlichen  und  dog- 
matischen Seminars  gestatteten  mii'  die  Professoren:  König 
2  Semester,  Baentsch  1  Semester,  Jülicher  1  Semester,  Wendt 
1  Semester.  Zu  hebräischen,  neutestamentlichen  und  kirchen- 
geschichtlichen Übungen  ließen  mich  zu:  Prof  König  2  Se- 
mester, Prof  Lietzmann  2  Semester,  Lic.  Loeschcke  2  Semester, 
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Prof.  Knopf  1  Semester,  Prof.  Boehmer  1  Semester.  An 
christlich-archäologischen  Übungen  beteiligte  ich  mich  bei  Prof. 
Lietzmann  und  Prof.  Wiegand. 

Allen  meinen  akademischen  Lehrern,  vor  allem  Prof. 
E.  Gräfe,  der  mit  nie  ermüdender  Geduld  und  Güte  mich  in  das 
wissenschaftliche  Studium  des  neuen  Testaments  einführte  und 
stets  mit  seinem  Rat  mir  zur  Seite  stand,  und  Prof.  A.  Jülicher, 
dem  ich  die  Anregung  zu  vorliegender  Arbeit  verdanke,  sage 
ich  an  dieser  Stelle  meinen  wärmsten  Dank.  Auch  Prof. 
H.  Lietzmann,  der  mir  reiche  Anregung  auf  dem  Gebiet  christ- 
lich-archäologischer Studien  gab,  sowie  Prof.  H.  Weinel  bleibe 
ich  für  ihre  Hülfe  während  meiner  Studienjahre  zu  Bonn  und 
Jena  zu  großem  Dank  verpflichtet. 
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